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Vorwort 


Neue Beiträge zur Religionsgeschichte der griechisch- 
römischen Antike bedürfen keiner besonderen Rechtfertigung. 
Denn einerseits durchdrangen Kult und Religion alle Bereiche 
antiken Lebens und Denkens, und somit stellt die Erforschung 
der religiösen Sphäre eine Grundbedingung für das 
Verständnis der Kulturen des Altertums dar. Und andererseits 
treten laufend neue archäologische Funde und Befunde sowie 
epigraphische oder papyrologische Dokumente zu Tage, die 
neues Licht auf das kultische Leben der Antike werfen, und 
durch neue Fragestellungen und Betrachtungsweisen können 
auch altbekannten Quellen neue Aspekte und Erkenntnisse 
abgewonnen werden. 

Der vorliegende Band vereint drei Beiträge, die geographisch 
und chronologisch einen Querschnitt durch die Alte Welt 
bieten. Allen drei Artikeln ist die Frage nach Inklusion und 
Exklusion, nach Teilhabe oder Ausschluss, nach Integration 
und Kult(ur)-Transfer gemeinsam - sei es in Bezug auf 
Gottheiten, Kultpraktiken, religiöse Funktionäre oder 
Kultteilnehmern. Der Archäologe und Bibelwissenschaftler 
Rainer Feldbacher widmet sich in seinem Beitrag den 
religiösen Beziehungen zwischen den Völkern des Alten 
Testaments, die er in einen größeren kulturhistorischen 
Kontext einbettet. Der Althistoriker Josef Fischer stellt das 
religiöse Feben einer bestimmten Bevölkerungsgruppe, 
nämlich der Unfreien im klassischen Griechenland, in den 
Mittelpunkt seiner Betrachtungen, während sich Oliver 
Schipp, ebenfalls ein Althistoriker, den Sklaven und 
Freigelassenen im Kult der Magna Mater zu wendet und somit 
ein Thema der römischen Epoche betrachtet. 

Der Band vermag auf diese Weise einen Eindruck von der 
Vielfalt reliösen Febens in der Antike zu vermitteln und es 
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bleibt zu hoffen, dass durch die Beiträge Diskussionen 
angestoßen werden, welche die zukünftige Forschung 
befruchten. 


Josef Fischer, Krakow 2017 
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Politische, kulturelle und religiöse Beziehungen 
zwischen den Völkern des Alten Testaments 


Rainer Feldbacher 


Dieser Artikel befasst sich mit der Bibel und konzentriert sich 
dabei auf ein spezielles Thema - die friedlichen Kontakte 
sowie die kriegerischen Zusammenstöße im Raum der Levante 
im Spiegel ausgewählter Textpassagen. Bei der Fülle an 
Funden und Kontexten im Nahen und Mittleren Osten ist es 
notwendig, das Thema angesichts der Unmenge von Material 
- insbesondere mythologischen Flintergrunds - einzuengen. 
Deshalb konzentriert sich der Beitrag auf Texte und 
Darstellungen, welche die Historizität biblischer Berichte 
bestätigen und die mit Hilfe außerbiblischer historischer 
Quellen und archäologischer Zeugnisse überprüfbar sind. Den 
Schwerpunkt bildet dabei der Blick auf das Alte Testament, 
freilich mit einigen Hinweisen auf das Neue Testament, so 
diese gewisse Bereiche abrunden. Auch sollen die 
Auswirkungen auf die heutige Zeit betrachtet werden, seien es 
Ideologien oder der politisch-religiöse Missbrauch der 
archäologischen Quellen. Geographisch muss der Blick über 
die Grenzen des heutigen Israel ausgeweitet werden. Nicht nur 
verschoben sich oft die Grenzen, wichtige schriftliche Quellen 
stammen auch oft aus anderen Regionen, betreffen jedoch das 
Volk oder Land Israel. Dieser Blick von außen kann etwa die 
biblischen Berichte ägyptischer und mesopotamischer 
Kampagnen bestätigen. Denn dies muss im Vorhinein 
angemerkt werden: Archäologische Quellen bestätigen 
friedliche Kontakte, etwa durch Handel und sonstigen 
Austausch, schriftliche Quellen erwähnen jedoch meist die 
Zusammenstöße zwischen Völkern und Reichen. Sowohl 
Krieg als auch Verfolgung waren immer Bestandteil des 
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Lebens der Bevölkerung des Heiligen Landes, und war 
selbstverständliches und regelhaft angewendetes Instrument 
zwischenstaatlichen Handelns, wie etwa die Formulierung in 
2Sam 11,1 offenbart: „um die Jahreswende, zu der Zeit, in der 
die Könige in den Krieg zu ziehen pflegen“. Bei den 
biblischen Geschichten handelt es sich allerdings oft um 
ausschmückende Erzählungen und theologische Deutungen. 
Als zuverlässige Zeugen können sie meist nicht dienen. 1 
An weiteren schriftlichen Quellen stehen epigraphische 
Zeugnisse zur Verfügung, also Inschriften auf Stein, Metall 
und Ostraka - jenem Material, mit dem man hauptsächlich in 
der palästinensischen Region konfrontiert ist. 



Ostrakon von Abu Kharaz ( Jordanien ) 


Die Papyrologie dagegen behandelt die vor allem in Ägypten 
erhaltenen Papyri, da diese im Norden aufgrund wechselnden 
Klimas nicht gut erhalten sind. Neben Papyri umfasst die 
zweitgenannte Wissenschaft erneut Ostraka, sowie Holz- und 
Bleitafeln. 


1 GROß 2012, 115. 
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Politische, kulturelle und religiöse Beziehungen 


Früheste (externe) Quellen zur Umwelt des Alten 
Testaments 

Entsprechende schriftliche Quellen von Seiten der 
Bevölkerung Palästinas selbst kamen verhältnismäßig spät - 
zunächst ist man auf Nachrichten der umliegenden Mächte 
angewiesen, beginnend mit ägyptischen Hinweisen aus der 
Frühen Bronzezeit I (ab 3300 v. Chr.). Notizen in Form von 
Kartuschen der Pharaonen Narmer und Den sind auf Gefäßen 
und Abzeichen gefunden worden, insbesondere in der Negev, 
dem Gebiet der südlichen Wüste Israels, vor allem in der Stadt 
Arad, westlich des Toten Meeres. 2 3 



Stadt Arad 


Ägypten weitete seine Ansprüche schon bald darauf weiter 
aus, sei es durch Handel oder durch Invasion. 2 


2 Oren 1980, 198-205; Oren 1988, 69-119; Aharoni - Amiran 
1964, 43-47. 

3 1972-1982 wurden Surveys seitens der Ben-Gurion-Universität 
durchgeführt. Man erfasste fast 250 Siedlungen, mit materiellen 
Hinterlassenschaften aus FB I-II oder aus prädynastischer und 
frühdynastischer Zeit. Diese boten gutes Material für die 
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Rainer Feldbacher 


Als das Alte Reich zusammenbrach und die erste Zwischenzeit 
begann, endete gleichzeitig in Palästina die erste Phase der 
Urbanisierung, und die Menschen des südpalästinensischen 
Raums lebten wieder als Nomaden, wie archäologische Funde 
beweisen. Gerade im Raum des Sinai wurden in dieser Phase 
Überbleibsel von Lagern gefunden, Überreste von Vorrats- 
und Kochinstallationen, Tabuns, Ascheflecken, Gruben, 
Steinwerkzeuge und ägyptische wie kanaanäische Keramik. 
Der Sand darunter war steril, es handelte sich also um 
Einperiodensiedlungen . 4 

Relevante Texte über die Beziehung zwischen Palästina und 
Ägypten kamen während der Mittelbronzezeit (hauptsächlich 
MB 11A, um 1550 v. Chr.) auf, als die Pharaonen des 
aufgekommenen Mittleren Reiches in Ägypten regierten. 
Mehrere ägyptische Quellen nennen die sozialen Verhältnisse 
in Palästina, und werfen Licht auf die Zeiten der - traditionell 
so bezeichneten - Patriarchen wie Abraham und Jakob. So 
sind wir etwa mit einer riesigen Menge an so genannten 
Verfluchungs- oder Ächtungstexten konfrontiert, die auf 
Tafeln oder Figuren angebracht waren, die entweder feindliche 
Herrscher oder für Orte repräsentierten. Nachdem diese 
beschriftet waren, wurden sie zerschlagen, um die darauf 
genannten Feinde symbolisch zu zerbrechen. Die 
Verfluchungstexte sind für eine Untersuchung der Städte und 
Herrscher in Palästina und im südlichen Syrien bedeutend, vor 
allem als Informationsquelle über die soziologische 
Entwicklung der Region. Während die erste Reihe von Listen 
aus dem 19. vorchristlichen Jahrhundert sich im Wesentlichen 
auf Stämme und nur in einigen wenigen Fällen auf Städte wie 


Rekonstruktion der Geschichte der Besiedlung entlang der 
Sinailandbrücke und für ein besseres Verständnis von Ägyptens 
Außenpolitik und seinem ökonomisch-kulturellen Austausch mit 
Kanaan. Vgl. dazu Ilan-Sebbane 1989, 141. 

4 Ilan - Sebbane 1989, 141; Patane 1989, 132. 
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Politische, kulturelle und religiöse Beziehungen 


Jerusalem und Ashkelon an der Küste des heutigen Gaza 
bezogen, wurden ein Jahrhundert später, im 18. Jahrhundert v. 
Chr. in größerem Ausmaß besiedelte Städte benannt. Dieser 
Umstand beweist die erneute Urbanisierung, nachdem sie mit 
Ende der Frühbronzezeit zum Erliegen gekommen war, mit all 
ihren sozialen Implikationen in dieser Zeit. 5 
Ein weiterer wichtiger Text ist die ägyptische Erzählung von 
Sinuhe aus dem 18. Jahrhundert. Bei dem Protagonisten 
handelte es sich um einen ägyptischen Offizier, der eine 
Armee nach Palästina führte. Als er sich im Ausland aufhielt, 
wurde der Pharao zu Hause ermordet. Obwohl unschuldig, 
floh Sinuhe und fand Zuflucht in Syrien, wo er ein ehrenwerter 
Gast bei einem lokalen Fürsten wurde. 6 Laut Bericht konnte er 
später unter dem neuen Pharao zurückzukehren. Neben der 
Tatsache, dass die Geschichte in einigen Teilen jener von 
Moses in Exodus ähnelt, der seine Zeit als Flüchtling in 
Midian verbrachte, ist die Geschichte wegen ihrer 
Beschreibung der nördlichen Länder interessant. Es geht um 
ihre Aufzählung der landwirtschaftlichen Erzeugnisse und um 
die Schilderung einer Bevölkerung, die noch nicht in Städten 
lebte und somit daran erinnert , dass der Übergang von der 
nomadischen zur sesshaften Lebensweise noch nicht ganz 
vollzogen war und daher die Umstände in den 
Verfluchungstexten bestätigt. 

Und um einen weiteren Text zu erwähnen: Eine Grabinschrift 
eines weiteren Offiziers namens Hu-Sebech aus dem 19. 
Jahrhundert v. Chr. berichtet von einer militärischen Invasion 


5 Esse 1989, 81-96; Yeivin 1960, 195-199; Sweet 1997 38-45; 
Rosen 1997, 82-91. 

6 Blumenthal 2005, 884-911. 
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in das Land der Retenu, wie Palästina in ägyptischen Quellen 
genannt wurde, mit einigen Details über dieses Land. 

Bezüglich der Patriarchen Abraham und Jakob, die traditionell 
während dieser Zeit ins Umfeld jener Ereignisse fallen, 
können mehrere Quellen in Ägypten verwendet werden, in 
denen ein Stamm erwähnt wird, der sich Rhm nennt. In den 
semitischen Sprachen würde der Name Abraham Abu-RHM / 
Abu-Raham bedeuten - „Vater oder Vorfahre des Stammes 
Rhm“. Es finden sich einige symbolische Verweise auf 
Herkunft der Völker, geschichtliche Ereignisse und 
gesellschaftliche Veränderungen, und gerade Abraham steht 
als ein Patriarch für zwei Völker, die sich auch heute auf ihn 
stützen - die jüdische und die arabische Gemeinschaft. Gerade 
durch Abraham und seinen Sohn Isaak, in welchen die 
israelitische Gemeinschaft wurzelt, wird auf mythologische 
Weise der geistige und kulturelle Wandel ausgedrückt. Gott 
YHWH verzichtet auf das Opfer der Erstgeborenen, wie es 
lange Zeit bei den Völkern des Vorderen Orients üblich war. 
Gleichzeitig unterwirft sich Abraham dem göttlichen Befehl 
und wird Stammvater der jüdischen Religion. Laut dem 
muslimischen Koran war jedoch nicht Isaak, sondern sein 
Sohn Ismael (unehelich, aber erstgeboren) als Opfer 
vorgesehen. Im Koran kam es überhaupt zu einigen 
Rezeptionen aus dem Alten und Neuen Testament, und es 
wurden im Islam sämtliche jüdische und christliche 
Patriarchen und Propheten anerkannt, mit Muhammad als 
deren Letzten. 

Ein Grab in der mittelägyptischen Region Beni Hassan zeigt in 
Wandmalereien semitische Menschen, die unter Führung eines 
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Politische, kulturelle und religiöse Beziehungen 


gewissen Abischai nach Ägypten einwandern . 7 Die 
Darstellungen sind mit vielen Details ausgestattet . 8 
Ein anderer alttestamentlicher Patriarch erinnert an die 
Fremdherrschaft durch die Hyksos, ein Fürst namens Jqb-hr, 
ein Name der an Jakob gemahnt. Ein bei der im Nildelta 
gelegenen Hyksos -Hauptstadt Avaris (heute Teil ed-Daba) - 
deren Geheimnisse seit Jahrzehnten durch österreichische 
Ausgrabungen nach und nach gelüftet werden - gefundener 
Kopf aus Kalzit trägt eine Art von Kopfbedeckung, die typisch 
für einen semitischen Mann ist. In Avaris waren die Semiten 
in der Mitte des zweiten vorchristlichen Jahrtausends an der 
Macht gewesen, vermutlich aufgrund von Änderungen der 
Machtstrukturen im Deltabereich. Zwei Faktoren scheinen 
dabei ausschlaggebend gewesen zu sein: Zum einen 
aufbegehrende bereits ansässige Asiaten, zum anderen der 
Einfall neuer Bevölkerungselemente. Manche vermuten, dass 
Jakob und seine Sippe während dieser Zeit nach Ägypten 
gezogen seien, wovon in der Genesis die Rede ist: 

Der Pharao sprach zu Josef: Es ist Dein Vater und sind 
Deine Brüder, die zu Dir gekommen sind. Das Land 
Ägypten steht dir offen, lass sie am besten Ort des 
Landes wohnen. ... Goschen ... und wenn du weißt, 
dass Leute unter ihnen sind, die tüchtig sind, so setze 
sie über mein Vieh . 9 


1 Es sei nur nebenbei erwähnt, dass dieser semitische Name in der 
Bibel vorkommt, unter anderem in 1 Samuel 26,6. 

8 Rabehl2006, 86-97; Shedid 1994; O. Kf.el 1997, 51-55. 

9 Gen 47,5-6 
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Ägyptische Quellen aus dem 13. Jahrhundert bestätigen diesen 
Umstand in weniger romantisierter Form, als ein 
Grenzbeamter berichtet: 

Eine andere Angelegenheit meinem Herrn, und zwar: 

Wir haben den Durchzug der Beduinenstämme von 
Edom durch die Festung des Merenptah in Zeku nach 
den Sümpfen von der Stadt Per Atum ... gestattet, um 
sie und ihre Herden in der Besitzung des Königs, der 
guten Sonne jedes Landes ... am Leben zu erhalten ... 10 

Der Schlußteil der Genesis steht im Zeichen der Verflechtung 
mit Ägypten und setzt mit dem zweiten Buch Mose, dem 
Exodus, ein völlig anderes Verhältnis der Israeliten zu 
Ägypten an. Diese seien ja aus dem Nildelta ausgezogen (oder 
vertrieben). Historisch gesehen seien aus dem Delta auch die 
Hyksos seitens der Pharaonen namens Seqenen-R c , Kamose 
und Ahmose, die die XVIII. Dynastie (Beginn des Neuen 
Reiches) gründeten, vertrieben worden. Dieser Sieg über die 
semitischen Hyksos wird somit meist mit dem israelitischen 
Exodus gleichgesetzt. 11 Darauf soll an anderer Stelle nochmal 
eingegangen werden. 

Zwar nicht Texte im herkömmlichen Sinn, bestätigen zwei 
Arten von Funden den Kontakt mit den Großreichen und 
offenbaren seinen Einfluss: Die erste Form besteht aus 
Skarabäen, sehr - oft nur mit geometrischem Muster und 
Zeichen ohne Bedeutung, insbesondere durch den Einfluss 
seitens der Hyksos, eines hurritisch-semitischen Volkes, das 
wie oben erwähnt, um 1700 v. Chr. Ägypten erobert hatte und 


10 Papyrus Anastasi VI, Tafel IV, 1 3-V.4. Heute befinden sich diese 
Schriften im British Museum. Übersetzung nach MÜLLER 1893, 135. 

11 Selbst Josephus berief sich schon darauf: siehe dazu bei Gmirkin 
2006. 
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das Delta dominierte. Bei der zweiten Fundgattung handelt es 
sich um Rollsiegel des sogenannten syrischen Stils, die aus 
Alalakh und Aleppo (beide waren Städte des Königreichs 
Yamhad) sowie in Qatna (allesamt im heutigen Syrien) und 
Hazor im nördlichen Israel stammen. Sie verbinden 
mesopotamische Tradition und lokale stilistische und 
ikonographische Neuerungen, darunter ägyptische Motive 
einschließlich der Hieroglyphen (der Heiligen Schrift), zuerst 
da die Ägypter ihren Weg in den Norden erzwangen. Später 
war dieser ägyptische Stil von den Hyksos angepasst worden, 
was gerade an den Skarabäen zu beobachten war, deren 
Beschriftungen oft ohne Sinn blieben und damit zu erkennen 
geben, dass die komplizierte Hieroglyphenform nicht 
verstanden wurde. 



Hyksos-Skarabäen (aus Teil el- c Ajjul) 


Darüber hinaus geben einige schriftlichen Quellen, die zumeist 
in a kk adi scher Keilschrift verfasst waren , einen Hinweis auf 
die Ereignisse und Gesellschaften jener Zeit. Dank dieser 
wenigen Funde scheint es gesichert zu sein, dass Akkadisch, 
die älteste semitische Sprache mit Ursprung im südlichen 
Mesopotamien, um das dritte vorchristliche Jahrtausends, in 
der palästinensischen Region während des 2. Jahrtausends 
eingesetzt wurde. Die a kk adi sehe Sprache und Schrift findet 
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sich häufiger durch seine spätere Anpassung und Nutzung für 
das Aramäische, sowie durch den Einfluss der großen 
mesopotamischen Reiche wie jener der Babylonier und 
Assyrer, die Akkadisch nützten und somit dafür sorgten, dass 
die Sprache für lange Zeit die lingua franca des Alten Orients 
blieb. So fand sich ein erster Weg, um zu schreiben, denn von 
der südlichen Seite, von Ägypten, wurde die ägyptische 
Hieroglyphenschrift meist nur imitiert und blieb oft ohne Sinn. 
Es bleibt weiters zu bemerken, dass im Gegensatz zu den 
Reichen in Ägypten und Mesopotamien, wo komplette 
Archive entdeckt wurden, Texte im Palästina des zweiten 
Jahrtausends noch selten auftreten. Verlässlichere und reichere 
Quellen bilden die mesopotamischen Archive, die in ihrer 
Beschreibung in Bezug auf soziale Strukturen perfekt das Bild 
der Patriarchengeschichten wie jene von Abraham und Jakob 
beleuchten. 

Die Bedeutung der ägyptischen Hieroglyphen änderte sich, als 
während der späten Bronzezeit, ab 1500 v. Chr., die 
wiedererstarkten Ägypter das Delta von den Hyksos 
zurückgewonnen und in weiterer Folge Palästina erobert 
haben, das während des Zenits ihrer Macht unter ägyptischer 
Vorherrschaft blieb. Dennoch wurde für die Korrespondenz 
weiterhin das mesopotamische Akkadisch verwendet. 
Die Bedeutung des Akkadischen, auch von ägyptischer Seite 
her, war spätestens bewiesen, als das Archiv von Amarna 
entdeckt wurde. Heute heißt der Ort "Hügel der Hyänen" - 
Teil el-Amama. Die alte ägyptische Stadt mit ihrem 
ursprünglichen Namen Achet Aton ("der Horizont des 
Sonnengottes Aton") war von Echnaton gegründet worden, 
dem Pharao, der vermutlich als Erster eine Religion mit nur 
einem Gott einführte - einem Sonnengott namens Aton. Als 
der Pharao alle anderen Tempel zu schließen bestimmte, hatte 
er viele Feinde unter den Priestern der anderen Götter. 
Deshalb hatte er nicht nur die Religion und den Regierungsort 
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zu wechseln, sondern auch die Kunst. Mit der Entfernung der 
alten Tradition war der Amarna-Stil geboren. Dessen Formen 
existierten nur während seiner Regierungszeit, teilweise muten 
sie seltsam an, und sind doch ästhetisch. Die wichtigste 
Neuerung in Bezug auf das zu behandelnde Thema ist jedoch 
die Gründung der neuen Hauptstadt Ägyptens, Achet-Aton / 
Teil el-Amarna in Mittelägypten, um sicher gegen innere 
Feinde zu sein. Trotz Verfolgung seiner Gegner handelte es 
sich unter Echnaton außenpolitisch um eine friedliche Zeit. 
Während dieser Generation sind keine Kriege gegen andere 
Reiche nachweisbar, nur diplomatische Kontakte mit deren 
Herrschern. Die Texte, die diesen Kontakten entsprangen, 
waren in den Archiven der Stadt aufbewahrt und wurden in 
den 80er-Jahren des 19. Jahrhunderts gefunden. Sie offenbaren 
die Korrespondenz Ägyptens mit auf der einen Seite seinen 
eroberten Vasallen in Palästina, auf der anderen Seite mit 
seinen gleichwertigen Rivalen Babylonien, Assyrien, Mitanni 
und sogar Zypern (Alasija), das während dieser Zeit sehr 
wichtig und mächtig war. Die Texte zeigen nicht nur die 
Beziehungen zwischen allen Mächten auf, sondern auch, dass 
zwischen den kanaanäischen Stadtstaaten Syrien-Palästinas 
Rivalitäten bestanden. Offensichtlich waren in jeder größeren 
Stadt Schriftsteller in der Eage, Akkadisch zu nutzen. Sie 
konnten hierzu zwei- und dreisprachige Wörterbücher als 
Hilfe verwenden. Die gemeinsame Sprache war ein Schritt 
Richtung „orientalischer Globalisierung“. Dennoch, in Syrien- 
Palästina waren sowohl das Ägyptische als auch das 
Akkadische immer ausländische Sprachen und Schriften 
gewesen, und seine Bewohner, die nicht an deren Tradition 
und Religion gebunden waren - denn das Akkadische und 
insbesondere das Ägyptische waren heilige Schriften -, 
entwickelten schließlich ihre eigenen einfacheren Systeme. 
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Vermutlich wurde diese Entwicklung zum wichtigsten Erbe an 
die westliche Welt. Zwei Formen kamen auf, je durch ihr 
geographisches Gebiet beeinflusst: Die erste war Ugaritisch, 
benannt nach einer Stadt an der syrischen Küste, die ein 
alphabetisches System mit 27 Zeichen auf der Grundlage der 
akkadischen Keilschrift entwickelte, offensichtlich aufgrund 
seiner geographischen Lage, nicht weit von der 
mesopotamischen Welt. Einige dieser Texte, sowohl Verträge 
und Gesetze, aber vor allem mythologische Geschichten, 
wurden in Palästina gefunden. 12 Diese Schrift wurde nach dem 
Fall von Ugarit durch die Auswanderungswellen der 
sogenannten "Seevölker" im 12. vorchristlichen Jahrhundert 
ausgerottet. 



Ruinen von Ugarit 


12 Schüler 131-134, Dietrich - Loretz 210-219, Dietrich - 
Loretz 496-510, Dietrich - Loretz 94-101, Dietrich - Loretz 
300-357, Dietrich - Loretz 501-505, Dietrich - Loretz 819-821; 
Dietrich - Loretz 1091-1318. 
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Die zweite davon unabhängige Entwicklung war die 
Protosinaitische oder Protokanaanäische Schrift, inspiriert von 
den ägyptischen Bildzeichen. Sie bestehen aus Inschriften auf 
Felsen, Gefäßen, Stein und Metallobjekten, vor allem in der 
Region des Sinai, wo semitische Sklaven unter ägyptischer 
Herrschaft nach Gold, Kupfer und Türkis in den Minen 
gruben. Die Leute blieben von ägyptischen Göttern 
beeinflusst, wie etwa der Tempel der Fruchtbarkeitsgöttin 
Hathor beweist, die auch für den Schutz der Minenarbeiter 
zuständig ist. 

Einige Gelehrte datieren diese Zeichen bereits in das 16. 
vorchristliche Jahrhundert, während die Mehrheit sie ins 13. 
Jahrhundert ansetzt. In der Tat ist es schwer zu sagen, zumal 
die meisten Texte eher kurz sind - der längste stammt aus der 
Stadt Lachisch in Israel und befindet sich auf einem Gefäß. 13 
Trotz der wenigen Funde ist der revolutionäre Schritt 
offensichtlich: Im Gegensatz zu den früheren komplizierten 
unterschiedlichen Zeichen für jedes Wort wurde das Schreiben 
für die einfachen Leute leichter: Es war der erste Schritt zur 
Alphabetisierung in der mediterranen Welt. Einige Beispiele, 
um die die Art und Weise zu veranschaulichen, wie das 
System funktionierte - das so genannte ALPHA-BETH: 
Akronyme wurden zur Anpassung der Bedeutung eines 
Symbols für ein Wort verwendet, d.h. nur der erste Buchstabe 
eines Wortes wurde für die Aussprache des einzelnen 
Buchstaben verwendet : alp / Alpha (Rind, Stier), ursprünglich 
ein Stierkopf für das ganze Tier mit der Wortbezeichnung Alp, 
wurde etwa nach und nach vereinfacht. Nach einer Weile 
wurde es unter den Phöniziern in einem 90-Grad-Winkel 
gedreht, und später durch den Kontakt mit den griechischen 


13 MAZAR 1993, Abb. 7.24. 
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Händlern wechselte der Kopf noch einmal um 90 Grad. Von 
den Römern übernommen, wurde es zum vertrauten 
lateinischen Zeichen. 14 



Es ließe sich mit den weiteren Buchstaben ebenso oder ähnlich 
verfahren. Aus dem Sinai verbreiteten sich die Schriften 
nordwärts zu den Kanaanäern, sowie später an ihre 
Nachfolger, die Phönizier, die den Handel per Schiff im 
Mittelmeer führten. Diese exportierten neben ihren Waren 
plötzlich auch diese neuartige Schrift, die hilfreich für 
Warenlisten war. Wie oben angedeutet, wurde sie 
anschließend von Griechen übernommen, und von dort fand 
das Alphabeth seinen Weg zu den lateinisch-römischen und 
kyrillisch-russischen Buchstaben. 

Die Wirren am Ende der Spätbronzezeit 

Ein weiteres Ereignis führte dazu, dass das Ende einer Epoche 
nahte: Zum Ende der Spätbronzezeit, um 1200 v. Chr., kam es 
zu Veränderungen bzw. zum Zusammenbruch der alten Welt: 
Aus dem Osten kamen nomadisierende Stämme, die man unter 
dem Sammelbegriff Aramäer kennt (und deren Sprache für 


14 Im Ägyptischen steht dasselbe Zeichen für den Lautwert pr. Da es 
sich beim Protosinaitischen um eine semitische Sprache handelte, 
wurde offenbar nur das Zeichen mit derselben Bedeutung aus dem 
Ägyptischen übernommen, jedoch mit einer anderen Phonetik. 
Dieser Umstand betont die Eigenständigkeit zweier verschiedener 
Sprachen in einem Kulturkreis in der Mitte des 2. vorchristlichen 
Jahrtausends. 
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lange Zeit das Akkadische als lingua franca ablöste). 15 Doch 
nicht nur diese Gruppen hatten sich in Bewegung gesetzt und 
stürzten die Region in Chaos: Aufgrund kl imatischer 
Veränderungen und sozialer Umwälzungen setzten sich 
Völker aus dem Nordwesten 16 nach Süden in Bewegung, was 
immense Auswirkungen hatte: die mykenischen Palaststaaten 
fanden ein Ende, ebenso die hethitischen Vasallenstaaten. 17 
Weiter war Zypern verwüstet worden. Als die so genannten 
„Seevölker“ entlang der Levante - der syro-palästinensischen 
Küste - weiter südwärts marschierten, zerschmetterten sie 
Städte wie die oben genannte Stadt Ugarit im heutigen Syrien. 
Neben archäologischen Spuren, die die Zerstörungen durch 
dicke Ascheschichten bestätigen, nennen ägyptische Quellen 
die Völker, die nach Ägypten einzudringen versuchten: Der 
Tempel von Medinet Habu bei Luxor zeigt und beschreibt in 
Wort und Bild die Kämpfe am Nildelta, wo die Seevölker von 
den Pharaonen Merenptah und später ein zweites Mal unter 
Ramses 111. geschlagen wurden: 

Die Seevölker, sie kamen von ihren Inseln. Sie 
beabsichtigten ihre Hände an edle Länder der Welt zu 
legen. Kein Land konnte ihnen widerstehen. Von Hcitti 
südwärts wurden sie edle zerstört: Qcidi, Karkemisch, 
Arzawa und Alaschija. Sie zerstörten die Länder so 
komplett, als hätten sie nie existiert. Sie kamen, legten 


15 Das Aramäische gilt auch als die Sprache Jesu. 

16 Bis heute ist die Frage strittig, ob sie nordwestlich des Mittelmeers 
(Mykener) oder gar aus dem Nordwesten Europas stammten, wie 
einige archäologische Funde belegen könnten (Naue II-Schwerter). 
Anm. 

17 Oren 2000; Drews 1993 und 2000; Margalith 1994; Niemeier 
1998; Noort 1994. 
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Feuer und sagten: “Auf nach Ägypten!” Sie waren 
verbündet mit den Peleset, Tjeker, Schekelesch, Dann 
und Waschasch. Ihre Herzen waren voller Zuversicht. 
Sie sagten: “Unsere Pläne werden gelingen / 1S 



Peleset, Tjeker, Schekelesch, Dann, Schardana und 
Waschasch - mithilfe der Sprachwissenschaft können die 
meisten von ihnen aufgrund ihrer Bezeichnung den Regionen 
zugeordnet werden, von denen sie stammten. 19 Die Peleset 
wurden später von den Ägyptern auf dem Gebiet von Gaza 
angesiedelt, und wurden unter dem Namen Philister, die im 
Konflikt mit Israel standen, bekannt. Unter Bezugnahme auf 
das Alte Testament hatten sie ihre Insel Kaftor oder Keftiu, 
dem heutigen Kreta, verlassen (Ex 10,14; IChr 1,12; Jer 47,4). 


18 Medinet Habu (Zeilen 16-17): Ins Deutsche übersetzt nach John 
Wilson, in: Pritchard 1969, 262. 

19 W oudhuizen 1992. 
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Die Tjeker stammen aus der antiken Region Dakien (heute 
Rumänien), Schekelesch steht für Sizilien, Danu für eine 
türkische Region, Schardana für die Insel Sardinien, die 
Herkunft der Waschasch ist noch nicht erkannt. Die in diesem 
Zusammenhang nicht genannten Turuscha entstammen 
vermutlich der tyrrhenischen Region an der italienischen 
Küste. Diese Völker verursachten aufgrund der Zerstörungen 
an der palästinensischen Küste ein Machtvakuum, und sogar 
Ägypten war geschwächt . 20 In dieser Situation sehen biblische 
Gelehrte den perfekten Zeitpunkt für den Exodus der 
Israeliten, wonach sie die Schwäche Ägyptens nutzten und in 
der Lage waren, aus dem Land zu fliehen und sich in den 
Gebieten im Norden anzusiedeln . 21 Beweise dazu fehlen 
jedoch. Neben dem Alten Testament ist nirgendwo sonst 
jegliche Erwähnung von aus Ägypten auswandernden 
Israeliten gegeben. 

Interessant sind hierbei die Umstände der Führungsfigur 
Mose: Das ägyptische Wort mes(j) bedeutet „Sohn“ und findet 
sich oft in ägyptischen Namen. Es wurde im Griechischen als 
Moses und im Hebräischen als Mosche übernommen. Als 
historische Ligur lässt sich Moses nicht bruchlos in die 
Exodus-Geschichte einbauen, er scheint eine Synthese von 


20 Aigner-Foresti 1974, 25-45; Sandars 1978, 105 ff.; Clayton 
1994, 157-163. 

21 Neben der Bezeichnung des im Alten Testament geschilderten 
Auszugs der Israeliten aus Ägypten im gleichnamigen 2. Buch Mose 
im Alten Testament wurde der Name auch für ein Flüchtlingsschiff 
verwendet, das 1947 jüdische Immigranten nach Palästina brachte. 
Diese erneute Bewegungswelle 3000 Jahre später wurde in einem 
Roman von Leon Uris über das Flüchtlingsschiff Exodus (1958) in 
schriftlicher Form wieder gegeben, der die Entstehungsgeschichte 
des Staates Israel schildert. 
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Fakten und Fiktion zu sein. Immerhin finden sich häufig die 
Rettungen eines Kindes im Schilf: sei es in der 
mesopotamischen Sage von Sargon von Akkad, in der Horus- 
Sage, über den persischen Herrscher Kyros, oder in den 
römischen Mythen über die Gründer Roms - Romulus und 
Remus: es geht immer um die Aussetzung, Auffindung und 
Rettung, Aufzucht und Erziehung der Kinder, die den Tod 
hätten finden sollen, da sich der Herrscher bedroht fühlte. 
Doch es verläuft stets anders als erwartet und führt zum Ruhm 
der Protagonisten. Ob es sich bei Mose um eine historische 
Person handelt, bleibt umstritten, ebenso seine Herkunft. 22 
Jedoch finden sich gewisse Parallelen in ägyptischen Texten, 
sei es der Übungsbrief eines Grenzoffiziers bei Teku 
(Sukkot?) über zwei geflohene Sklaven, 
Aufstandsbewegungen von Asiaten, sowie Berichte über einen 
gewissen Biya / Beja beziehungsweise einen BN-'ZN (R c msj 
sw m pr R c ), der als Vermittler zwischen Ägyptern und 
Asiaten vermittelte. 23 Freud schrieb in seiner Monographie 
Der Mann Moses und die monotheistische Religion (1939): 
„Einem Volkstum den Mann abzusprechen, den es als den 
größten unter seinen Söhnen rühmt, ist nichts, was man gern 
oder leichthin unternehmen wird, zumal wenn man selbst 
diesem Volke angehört.“ 24 Die Exodus-Erzählung mit ihrer 
(auch im wörtlichen Sinne) Leitfigur gehört auf jeden Fall zu 
den berühmtesten Passagen der Literaturgeschichte. 

Ungeachtet dessen, ob Israel sich im Lande Ägypten aufhielt, 
wofür es weiterhin keine Beweise gibt, findet sich der Name 
Israel in einer anderen ägyptischen Quelle, im gleichen 
zeitlichen Kontext wie die Seevölker, also dem 12. 
Jahrhundert vor Christus, dem gleichen zeitlichen Rahmen, 


22 Vgl. Assmann 2004. 

23 Genaueres dazu bei: HOFFMEIER 1999, 52-53. 

24 Freud 1939, zitiert nach Gesammelte Werke XVI, 103-246. 
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dem die Exodus-Erzählung immer zugedacht wird: Als Pharao 
Merenptah eine Koalition der Seevölker und Libyer besiegte, 
begann er auch eine Kampagne gegen weitere Feinde aus dem 
Osten. Eine Stele mit einer Tempelwidmung wurde berühmt 
für die erste Erwähnung des Volkes Israel. Nach einer Liste 
von belagerten und besiegten kanaanäischen Städten wird das 
Volk Israel genannt: 

Die Häuptlinge werfen sich nieder und rufen salem ... 
Tjehenu ist erobert. Hcitti ( Chetci ) ist befriedet. Kanaan 
(p3-Kn ( n) ist mit allem Übel erbeutet. Askalon (Jsqrn) 
ist herbeigeführt. Gezer ( Q3-dj3-3r) ist gepackt. 
Jcinuammu (yn-bn) ist zunichte gemacht. Israel (ysrjr) 
ist verwüstet und hat kein Saatgut mehr. Chor ( Ch3-3-r) 
ist zur Witwe von Ta-meri geworden. Alle Länder sind 
insgesamt in Frieden. 25 

Der Unterschied zwischen den kanaanäischen Städten und 
Israel ist jedoch damals markant genug, um hervorgehoben zu 
werden: Die Städte wurden mithilfe eines Zusatzzeichens 
(Determinativ) - typisch für die ägyptische Schrift, um 
Bedeutungsgruppen hervorzuheben - in Form eines Kreises 
samt einem Kreuz in seinem Inneren versehen als Hinweis für 
eine Stadtmauer mit den sich kreuzenden Straßen. Israel 
offenbart seinen nomadischen Ursprung: Als Determinativ 
(Deute- oder Symbolzeichen) wird ein Hirtenstock gezeigt, 
wie er von Nomaden zur Bewachung von Schafen verwendet 
wird. Dieser Hinweis auf der so genannten Israel-Stele ist der 


Kaplony-Heckel 2005, 55 1 . 
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Beweis, dass Israel noch nicht als siedelndes Volk, sondern als 
wandernder Stamm existierte. 26 

Beide der zuvor genannten Ereignisse hatten zu einem 
Rückgang der ägyptischen Macht geführt, nicht nur wegen der 
außenpolitischen Umstände wie des See Völker Sturms, sondern 
auch wegen der inneren Schwäche, als die Priester einiger 
Tempel mächtiger und damit unabhängig vom pharaonischen 
Hof wurden. Ein wichtiges Indiz ist der Bericht des 
priesterlichen Abgesandten Wen-Amun um 1100 v. Chr., der 
nach Byblos im Libanon geschickt wurde, um Zedernholz zu 
erwerben. 27 Er wurde bestohlen, verfolgt und musste am 
Seehafen Dor, unter Kontrolle der Tjeker, eines ehemaligen 
vorhin genannten Seevolkes, verweilen. Sie zeigen ihm 
gegenüber keinen Respekt, obwohl er aus Ägypten geschickt 
wurde, und dieser Hinweis offenbart die Schwäche des Landes 
am Nil gegenüber den nördlichen Regionen im Gegensatz zu 
früheren Zeiten. 

Von den anderen Seevölkern finden sich kaum Erwähnungen, 
mit Ausnahme der Philister, für die hauptsächlich das Alte 
Testament der Bibel (Richter, Samuel) als literarische Quelle 
dient. Einige Siegel aus der Gegend um Gaza weisen kurze 
philistäische Inschriften auf, nach kypro-minoischer Art, deren 
Zeichen die ägäische Herkunft oder zumindest ägäische 
Inspiration bestätigen. 28 Sie alle stammen aus dem 12. bis 10. 
Jahrhundert v. Chr. Besonders erwähnenswert sind fünf in der 
Nähe von Bethlehem gefundene Pfeilspitzen, die zu den 
wichtigsten Inschriften aus dem 11. Jahrhundert gehören. Alle 
von ihnen tragen auf einer Seite den Satz "Pfeil des 'Abd lb't", 
auf der anderen Seite "Ben Anat". Ben Anat ist ein 
gebräuchlicher Name sowohl in Ugarit (s.o.) und in Ägypten 


26 Breasted 1906, Bd. 3, 238; Engel 1979, 373-399, 545. 

27 Moers 2005,912-913. 

28 Mazar 1993, 326. 
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als auch in der Bibel (Richter 3:31), wo Shamgar Ben Anat als 
Richter aufgeführt wird. Die Richter führten in der 
israelitischen Frühgeschichte Krieg gegen die Philister und 
erwählten aus dieser Krise heraus ihren ersten König - Saul. 
Der Begriff "lb't" auf der Rückseite kann als "Löwin" 
übersetzt werden und steht in seinem Plural "lba'im" für 
Bogenschützen, Söldner, die zusammen mit David gekämpft 
hatten. 29 David war der Nachfolger von Saul, der gegen die 
Philister im biblischen Gilboa fiel. Er wurde am Jabes-Gilead, 
dem heute vermutlich Teil Abu al-Kharaz im nördlichen 
Jordantal entspricht, begraben. 30 Es ist bemerkenswert, dass 
man im Zusammenhang mit dieser Region östlich des Flusses 
Jordan, des heutigen Staates Jordanien, immer wieder vom 
allgemeinen Niedergang aufgrund der Seevölker und der 
aramäischen Migrationen spricht, die Grabungsbefunde aus 
dieser Zeit jedoch offenbaren, dass weiterhin Reichtum 
herrschte und internationaler Handel betrieben wurde. 31 


29 Mazar 1993, 362. 

30 Der Autor war von 2008-2011 als assistierender Grabungsdirektor 
an diesem Ort tätig, wo viele Funde und Kontexte gefunden werden 
konnten, aber nicht Sauls Präsenz bewiesen werden konnte, soweit 
diese vorerst rein literarische Figur überhaupt existierte. Dieser 
Punkt bleibt also umstritten. 

31 Fischer - Feldbacher 2011, 377. 
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Befunde in Kharaz 

Es gibt weitere Quellen im jordanischen Gebiet: Da Ägypten 
durch die Wirren jener Zeit seine nördlichen und östlichen 
Gebiete nicht halten konnte, kamen dort neben den 
israelitischen Stämme mehrere Königreiche - die ersten 
Beispiele von Nationalstaaten durch Herausbildung von 
Grenzen seitens Ethnien - auf: Ammon, Moab und Edom. Am 
südlichen Ende des Toten Meeres, im Wadi Mujjib wurde die 
sogenannte Balua-Stele entdeckt, die vermutlich auf einen 
Herrscher von Moab bezogen ist. Die Inschrift ist verschlissen 
und nicht mehr lesbar, aber das Relief zeigt eine 
Initiationsszene, in der eine geringere Göttin den König einer 
höheren Gottheit zuführt. In gewissen Punkten erinnert die 
Ikonographie stark an ägyptische Darstellungen. Die Figur 
erinnert an Darstellungen der Schasu-Leute aus der 19. 
ägyptischen Dynastie. 32 Diese werden Stämmen zugeordnet, 
die zwischen Palästina und Ägypten wanderten, manchmal mit 
anderen Ethnien vermischt waren, oder aber eher einer 


32 Mazar 1993,267. 
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sozialen Einheit zugerechnet wurden, den Habiru. Die Habiru 
werden manchmal mit den Hebräern aufgrund der Ähnlichkeit 
der Konsonanten (Zeichen) gleichgesetzt. 33 Obwohl die Stele 
indigener Herkunft ist, bleibt doch der ägyptische Einfluss 
zum Ende der Spätbronzezeit / Anfang der Eisenzeit, also 
zwischen 1200 und 1000 v. Chr. spürbar. 



Pharao schlägt die Feinde (Luxor) 

„Zeit des Eisens“ - Großreiche und „Nationalstaaten“ 

Eine weitere Quelle seitens der östlichen Nachbarn Israels, der 
Moabiter, stellt die Mescha-Stele dar, benannt nach einem 
Moabiter-König des 9. Jahrhunderts, der auch aus dem Alten 
Testament bekannt ist. 34 Hier haben wir eines der ersten 


33 Die Erklärung mit der Konsonantenfolge HBRW ist in 
sprachwissenschaftlicher Hinsicht heutzutage nicht mehr haltbar. 
Anm. 

34 Kuhrt 1995, 469. 
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schriftlichen Zeugnisse, abgesehen von der Bibel, in denen die 
Existenz eines Staates Israel erwähnt wird. Die Stele besteht 
aus schwarzem Basalt mit einer Höhe von 1,10 m und 60-68 
cm Breite und trägt eine Inschrift von 34 Zeilen. Zwischen den 
einzelnen Wörtern gibt es der leichteren Lesbarkeit wegen 
Punkte als Trennzeichen. Das Moabitische ist wie alle 
semitischen Sprachen dem Hebräischen verwandt. Der Text 
nennt das Haus Omri, eine der ersten Dynastien von Israel, 
außerdem wird der israelitische Gott in Tetragrammen 
angedeutet und stellt eine der ältesten Versionen dar: JHWH. 
Bei der Stele handelt es sich um eine königliche Bauinschrift 
in einer typisch orientalischen Weise: Zwar einem Gott 
namens Kemosch gewidmet, hat der König die wichtige Rolle 
inne. Deshalb dient die Stele religiöser wie auch politischer 
Propaganda, vor allem hinsichtlich Meschas Sieg über das 
Nordreich Israel und das Südreich Juda 35 und Edom, das im 
jordanischen Süden angesiedelte Reich: 

Ich (bin) Mescha, Sohn des kms[jt], König von Moab, 
der Dibonite. Mein Vater war König über Moab dreißig 
Jahre, und ich wurde König nach meinem Vater. Und 
ich machte dieses Höhen(heiligtum) für Kemosch in 
Qcirho [Teil der Stadt Dibon?] als Zeichen der Rettung, 
denn er errettete mich vor edlen Angreifern(?) und ließ 
mich triumphieren über alle meine Gegner. ... Omri 
war König von Israel, und er bedrängte Moab lange 
Zeit, denn Kemosch zürnte seinem Lande. Und es folgte 
ihm sein Sohn. Und er sprach: Ich will Moab 
bedrängen. In meinen Tagen sprach er [so], aber ich 


35 Die beiden Reiche waren nach Salomons Tod (so er existierte) 
gespalten. 
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triumphierte über ihn und sein Haus. Und Israel ist für 
immer zu Grunde gegangen ... 36 

Nach ihrer Niederlage wurden die israelitischen Siedlungen 
von den Moabitern geplündert. Mit diesen Maßnahmen befreit 
Mescha sein Land, das Vasall der israelitischen Omriden war, 
wie im Alten Testament 2 Könige 3, 21-27 erwähnt wird. 
Diesseits des Flusses Jordan, im heutigen Israel, sollte der so 
genannte „Kalender von Geser“ aus dem 10-9. Jahrhundert 
erwähnt werden: Er entspricht einer Art von Aufteilung des 
landwirtschaftlichen Jahres, und ist in einer Vorform des 
schriftlichen Hebräisch verfasst. Es gibt Diskussionen darüber, 
ob es sich um eine Schülerübung oder um ein Dokument für 
steuerliche Kontrolle handelt. Mehrere Zeiteinheiten werden 
genannt, die sich auf Aussaat und Ernte von verschiedenen 
Früchten beziehen. Das quadratische Loch in dessen Mitte war 
vielleicht benutzt worden, um den Kalender an einer Wand 
befestigen. 37 



Gezer 


36 Müller 2005, 646. 

37 Conrad 2005, 247. 
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Ein Jahrhundert später wurde im Norden von Israel, in Tel 
Dan, eine Basaltstele in aramäischer Sprache geschrieben, zur 
Erinnerung an den Sieg des aramäischen Königs von 
Damaskus über die Königreiche Israel und Juda. Die Inschrift 
ist aufgrund der Erwähnung des "Hauses David" wichtig, dem 
ältesten Verweis auf diesen König. Zeile 8/9: „...und ich tötete 
Joram, Sohn des Ahab, König von Israel, und ich tötete 
[Achazjyahu, Sohn des [Königs Joram] aus dem Hause 
David.“ 38 Dennoch ist aus einer historisch-kritischen Sicht das 
Dokument kein Beweis für die Existenz König Davids. 
Vielleicht entstand schon zu dieser Zeit eine gewisse Tradition 
der Herkunftsangabe, die bis zum christlichen Messias 
andauerte, um den Stammbaum Jesu Christi für die 
Legitimierung seiner göttlichen Herrschaft zu nützen. 
Die Datierung der Tel Dan-Inschrift geht aufgrund der 
Stratigraphie in das neunte bis achte Jahrhundert. Sie befand 
sich unter der Zerstörungsschicht, verursacht durch die 
Assyrer, die das Land im Zuge einer Strafexpedition im Jahr 
733/32 v. Chr. verwüstet hatten. 

Blickt man auf außenstehende Quellen dieser berühmten 
Großreiche des Mittleren Ostens, finden sich weitere, als es 
schon zu einem Krieg ein Jahrhundert vor den genannten 
Ereignissen von Tel Dan kam: Eine Stele von Shalmanassar III 
- in Kurkh in der heutigen Türkei gefunden - berichtet von der 
Revolte von 12 Staaten im Jahr - 853 v. Chr. gegen Assyrien. 
Unter ihnen befand sich König Ahab. Als Israel an dieser 
Rebellion der syro-palästinensischen Königreiche und 
Stadtstaaten gegen ihre Herren teilnahm, wurden sie alle 
zerschlagen oder zumindest wieder unterworfen. Die 
verschiedenen Truppenkräfte sind auf dieser Stele aufgezählt, 


38 KOTTSIPER 2005, E-176. Joram erscheint auch in 2 Könige 8:16 im 
Alten Testament: „Und im fünften Jahr des Joram, Sohn des König 
Ahab von Israel...“ 
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unter ihnen Ahabs Kontingente. 39 In diesem Zusammenhang 
werden die arabischen Stämme das erste Mal genannt, die der 
antiassyrischen Allianz mit Dromedaren beistanden. Nach der 
Aufzählung wird die Schlacht an der syrischen Stadt Qarqar 
beschrieben, wo die Allianz besiegt worden war. Es kam bald 
darauf zu weiteren Aufständen, da der assyrische Arm durch 
innere Wirren zwischenzeitlich nicht so weit reichte. 
Wenige Jahre später, im Jahr 841, trennte sich jedoch Israels 
König Jehu von der neuen antiassyrischen Allianz mit Juda 
und den phönizischen Stadtstaaten und wurde freiwillig zum 
assyrischen Vasallen. Diese Ereignisse betreffend gilt neben 
den biblischen Berichten der Schwarze Obelisk des Königs 
Shalmanassar III. aus Nimrud als wichtigste Quelle, in der die 
Macht des assyrischen Königs aufgezeigt wird. 40 Das Objekt 
ist wegen der Darstellung eines Israeliten außergewöhnlich: 
Der Obelisk trägt 20 Reliefs, 5 auf jeder Seite, auf deren 
Darstellungen unterworfene Könige dem assyrischen König 
zum Zeichen ihrer Gefolgschaft Geschenke bringen, u. a. auch 
der König von Musri - womit der ägyptische Pharao gemeint 
ist, vermutlich Takeloth, denn mit dem Aufstieg der 
orientalischen Mächte wurde die ohnehin schon geschwächte 
ägyptische Herrschaft vermindert, wie auch die ägyptischen 
Quellen im palästinensischen Raum geringer wurden. 41 Aber 
der Grund, warum der Obelisk so bedeutend wurde, ist die 
Darstellung des Königs im zweiten Register, den man im 
Assyrischen ici-ua nannt. Manchmal wird dieser mit Joram 


39 Näheres dazu bei Kuhrt 1995, 488. 

40 Kuhrt 1995, 466. 

41 In semitischen Sprachen gibt es immer eine Form von Misraijm / 
Musrim, die Ägypter heute nennen ihr Land misr. 
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identifiziert, aber wahrscheinlicher handelt es sich um Jehu, 
Sohn Omi is aus dem Nordreich Israel. 

Tribut von Jehu, Sohn des Omri: Ich erhielt von ihm 
Silber, Gold, eine goldene Schale, eine goldene Vase 
mit bemaltem Boden, goldene Becher, goldene Gefäße, 
Zinn, ein Szepter für die Hand des Königs und 
Jagdspieße (puasatu). 42 

Sich freiwillig in die Hände des Assyrerreichs zu geben, 
schützte das Nordreich für mehr als hundert Jahre. Dann aber, 
nach einem neuen Aufstand seitens Israels zerstörten die 
Assyrer dessen Hauptstadt Samaria und deportierten seine 
Bevölkerung. Nach seinem Sturz herrschte nur noch das 
südliche Königreich Juda, das die jüdische Tradition aufrecht 
erhielt. Doch auch dessen Ende war nicht fern: Im Jahre 702 v. 
Chr. kam es zu erneuten Aufständen gegen den assyrischen 
König Sanherib - zu Beginn im Osten des Reichs. Doch 
schnell wurden sich die westlichen Vasallen bewusst, dass 
Sanheribs Kräfte gebunden waren. So revoltierten sie unter 
König Hiskia von Juda. Diese Ereignisse wurden im so 
genannten Taylor-Prisma oder Sanherib-Prisma beschrieben. 
Generell berichtet es vom Bau der Stadt Ninive, aber auch von 
der Ausdehnung des Reiches. Als Sanherib die Rebellen im 
Osten besiegt hatte, marschierte er nach Westen. In seinen 
Annalen wird auch Hiskias erwähnt (27-29): 

Und Hiskia, der sich meinem Joch nicht unterwarf 46 
seiner starken, ummauerten Städte und zahllose Städte 
der Umgebung, belagerte ich, eroberte ich, und 
plünderte ich. 


42 Borger 2005, 363. 
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Am Ende erwähnt er ferner: 

Ich schloss König Hiskia wie einen Vogel in Jerusalem, 
seiner königlichen Stadt, ein. 43 

Widersprüchlich ist der Bericht an seinem Ende: Laut Prisma 
marschierte Sanherib nach Hause, nachdem er Tribut von 
Jerusalem empfangen hatte. Die Bibel berichtet über einen 
Erzengel, der das assyrische Heer schlug, oft gleichgesetzt mit 
einer Pest, welche die Armee zum Verlassen der Region 
zwang: 

Und es geschah in dieser Nacht, da zog ein Engel des 
Herrn aus und schlug im Lager von Assur 185000 
Mann. Und als man früh am Morgen auf stand, siehe, da 
fand man sie edle, lauter Leichen. Und Sanherib, der 
König von Assur, brach auf, zog fort und kehrte zurück; 
und er blieb in Ninive 44 

Jedenfalls bestätigt die Archäologie die assyrischen Berichte 
über die Kampagne. Viele Städte enthalten 
Zerstörungsschichten aus dieser Phase. Eines der 
eindrucksvollsten Bilder dieses Krieges bot die Belagerung 
und Eroberung von Lachisch im südlichen Juda. Der 
archäologische Kontext verdeutlicht die Tragödie, die dort 
stattfand: Eine Belagerungsrampe, viele Waffen, insbesondere 


43 Nach Luckenbill 1924, 70. Unter Bezugnahme auf eine 
Belagerung der Stadt, die auch die Bibel erwähnt (2 Könige, 2 
Chroniken, Jesaja). 

44 2 Könige 19,35-36. 
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Pfeile und Geschosse, Skelette mit Spuren von Verletzungen 
und Ascheschichten. 45 





Blick auf Lachisch 


Darüber hinaus waren die berühmten Orthostaten der 
Belagerung von Lachisch im heutigen Irak ausgegraben 
worden, im Palast von Ninive. Heute sind diese im British 
Museum ausgestellt. Viele Details verweisen auf die Art einer 
Belagerung während der assyrischen Periode, seien es die 
Rammböcke am Weg zum Tor, wählend die Belagerten mit 
Pfeilen darauf schießen, umgekehrt Assyrer mit 
Kompositbögen, deren gepfählte Feinde im Hintergrund, 
ebenso gefolterte Gefangene vor den Augen ihrer Angehörigen 
innerhalb der Mauern. 

Was schriftliche Quellen in Juda selbst betrifft, vor allem aus 
Lachisch, sind die Siegelabdrücke an Griffen von 
Vorratsgefäßen bemerkenswert, die so genannten "lamelech"- 
Gefäße, übersetzt: "gehört dem König". Über tausend dieser 
Stempel sind bekannt, vermutlich stammen alle aus derselben 


45 Eph‘al (2) 1984, 60-70; Mitchell 1996; Ussishkin et al. 2004. 
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Werkstätte, wie sich aus Lehm-Analysen feststellen ließ. 46 
Unterhalb dieser Symbole waren Städte erwähnt, manchmal 
auch Personennamen. Sie werden als Gefäße für die 
Versorgung der jeweiligen Städte interpretiert, die von den 
Assyrern bedroht waren. 

Des Weiteren waren Ostraka im Wachzimmer zwischen dem 
inneren und äußeren Tor von Lachisch gefunden worden. 
Einige dieser Briefe klingen sehr verzweifelt, ein weiterer 
Beweis für die Belagerung selbst: Einer dieser Briefe vom 
Kommandanten Hoshayahu, geschrieben an seinen 
Kommandanten Yaush, endet damit, dass er nicht mehr die 
Leuchtfeuer der nächsten Stadt, Azeqah sehen kann. 47 All 
diese Funde bestätigen die assyrischen Berichte, dass eine 
judäische Stadt nach der anderen durch das assyrische Reich 
gefallen war. Ein weiterer bemerkenswerter Zusammenhang 
war die Vorbereitung gegen die assyrische Invasion in 
Jerusalem selbst: In solchen Zeiten bevorstehender Belagerung 
ist die Wasserversorgung eine der wichtigsten Aufgaben. In 2 
Könige und 2 Chroniken im Alten Testament wird ein Projekt 
unter Hiskias Regierungszeit beschrieben - der Hiskia-Tunnel: 


46 Die Gefäße haben einen engen Hals, breite Schultern, kleine Basis, 
und in der Regel vier Griffe. Ihre Kapazität beträgt zwischen 45 und 
53 Liter. Sie wurden zwar in verschiedenen Städten gefunden, die 
Mehrheit jedoch, wie erwähnt in Lachisch, mit dem 
Zerstörungshorizont aus Sanheribs Kampagne. Andere waren auch 
noch aus späteren Zeiten erhalten geblieben, wie in Jerusalem, das 
noch nicht erobert worden war. Zwei Arten von Siegeln können 
beobachtet werden: Die erste Art entspricht einem Käfer mit 4 
Flügeln (hierbei wird ägyptischer Einfluss angenommen), die zweite 
Version erinnert an eine zwei-flügelige Sonnenscheibe. Beide von 
ihnen waren gleichzeitig im Umlauf. Vgl. Mazar 1993, 455. 

47 CONRAD 2005, 620. 
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Das Wasser der Gihon- oder Marienquelle fließt durch einen 
ungefähr 533 Meter langen, teilweise geschlängelte S-Kurve 
beschreibenden Tunnel zum Siloa-Teich. Die sechszeilige 
Inschrift ist in »klassischem« Hebräisch verfasst. 23cm hoch, 
bedeckt sie knapp die untere Hälfte einer 55cm hohen und 
66cm breiten geglätteten Steinfläche. Ihr gegenüber befindet 
sich eine kleine, vielleicht für die Aufnahme einer Öllampe 
bestimmte Nische. Wie die Inschrift zeigt, ist der Tunnel von 
beiden Seiten her durchgebrochen worden. Legt man die 
Normalelle von 45cm zugrunde, gibt die Inschrift die 
Tunnellänge mit einer Abweichung von nur 7m genau an. Der 
Moment des Zusammentreffens der Arbeiter wurde in der 
sogenannten Siloam-Inschrift beschrieben, die einen der 
längsten und wichtigsten hebräischen Texte der Königszeit 
darstellt: 

Der Durchbruch beim Tunnelbau. So wurde der 
Durchbruch geschafft. Als ... noch mit der Axt ... jeder 
in Richtung seines Kumpels ... Als die Trennwand drei 
Ellen dick war, hörte man , wie einer dem andern durch 
den Fels hindurch zurief. Denn eine Überschneidung 
gab es nach links und rechts. Beim Durchbruch hieben 
die Arbeiter mit der Axt, jeder auf den andern zu, Axt 
gegen Axt. Das Wasser floss von der Quelle 1200 Ellen 
bis zum Reseryebecken. Der Fels über den Köpfen der 
Arbeiter war hundert Ellen hoch. 4 '' 

Nach 2 Kön 20,20 ist der Tunnel unter König Hiskia (725-697 
v. Chr.) gebaut worden. Angesichts des Bauvolumens ist es 


4S Conrad 2005, 555. Heute ist die Inschrift in Istanbul ausgestellt, 
da zur Zeit ihrer Entdeckung Palästina Teil des Osmanischen 
Reiches war und sie daher zu seiner damaligen Hauptstadt geschickt 
wurde. 
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unwahrscheinlich, daß der Tunnel erst anlässlich der 
unmittelbar bevorstehenden Bedrohung Jerusalems durch die 
Assyrer im Jahre 701 angelegt worden ist, wie man aus 2 Chr 
32,2 f. schließen könnte: 

Nach diesen Ereignissen und dieser Treue kam 
Sanherib, der König von Assur. Und er drang in Juda 
ein und belagerte die befestigten Städte, und er 
gedachte, sie für sich zu erobern. Und als Hiskia sah, 
dass Sanherib gekommen und dass sein Gesicht zum 
Kampf gegen Jerusalem gerichtet war, da beriet er sich 
mit seinen Obersten und seinen Helden, ob sie die 
Wasser der Quellen, die außerhalb der Stadt lagen, 
verstopfen sollten. Und sie unterstützten ihn. Und es 
versammelte sich viel Volk, und sie verstopften edle 
Quellen und den Bach, der im Innern der Erde fließt. 
Denn sie sagten: Warum sollen die Könige von Assur 
kommen und viel Wasser finden? Und erfasste Mut und 
baute die ganze Mauer, wo sie eingerissen war, wieder 
auf und errichtete auf ihr Türme und baute die andere 
Mauer außerhalb und befestigte den Millo der Stadt 
Davids; und er fertigte Waffen in Menge an und 
Schilde. Auch setzte er Kriegsoberste über das Volk. 
Und er versammelte sie zu sich auf dem Platz am 
Stadttor und redete zu ihren Herzen und sagte: Seid 
stark und mutig! Fürchtet euch nicht und seid nicht 
niedergeschlagen vor dem König von Assur und vor der 
ganzen Menge, die mit ihm ist! Denn mit uns sind mehr 
als mit ihm . 49 

49 2 Chroniken 32,1-7. Tatsächlich ist der Tunnel bereits zu Teilen in 
kanaanäische Zeiten datiert (um 1500 v. Chr.). 
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Wie bereits erwähnt, war trotz der Verwüstungen im 
judäischen Reich Jerusalem selbst nicht von Assyrien erobert 
worden. Die orientalische Macht hatte anschließend auch nicht 
mehr lange Bestand. Assyrien wurde seinerseits von einer 
neuen aufsteigenden Macht besiegt - Babylon. Judah wurde 
unter seiner Vorherrschaft Vasall, gewann aber teilweise 
nochmals die Unabhängigkeit. In der Zeit des Königs Josia, 
ca. 640 v. Chr., war die Idee geboren worden, die jüdische 
Gemeinschaft zu vereinen. Religiöse Reformen wurden 
umgesetzt, die zum Aussterben der daneben bestehenden 
kanaanäischen Kulte führten, insbesondere die noch 
verbleibenden Kulte eines weiblichen Gegenstücks zum Gott 
YHWH - Ashera. Ihr Ursprung hegt im syrischen Pantheon, 
wo sie besser bekannt ist als Ischtar oder Astarte. Ihre 
Verehrung war in der frühen israelitischen Gesellschaft üblich, 
wie Darstellungen auf Gefäßen beweisen, zum Beispiel aus 
Kuntillet c Ajrud aus dem 8. Jahrhundert, in der Negev-Wüste 
im heutigen südlichen Israel. 50 Jetzt, unter Josias Herrschaft, 
sollte es nur YHWH selbst geben, wie 2 Könige 22-23 und 2 
Chroniken 34-35 erzählen. Darüber hinaus entstammt ein 
Großteil der anderen biblischen Geschichten Josias Herrschaft, 
der versuchte eine gemeinsame Geschichte zu finden. Die 
Hauptstadt Jerusalem, zuvor immer noch sehr provinziell und 
lang nicht so reich wie etwa die Hauptstadt des Nordreichs 
Samaria vor ihrem Fall, sollte schließlich ideologisches, 
politisches und religiöses Zentrum werden. Josia erweitert das 
Gebiet und stärkte die Verteidigungssysteme, einschließlich 
der schon ausgebauten Wasserversorgung. Das Bild der 
heutigen Siedlung, genannt Silwan, steht als Erbe des alten 
Wortes Siloam, wovon bezüglich der Tunnelinschrift die Rede 


50 Mazar 1995, 446. Laut Überlieferung hielten sich Moses und sein 
Volk dort einige Zeit nach der Flucht aus Ägypten auf. 
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war. Darüber hinaus wurden Reste der verstärkten Mauern in 
der Stadt Jerusalem gefunden. 



Verstärkungsmauer in Jerusalem 



Blick auf Siloci/Silwa ( Ostjerusalem) 
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Josias Sohn Jojakim fühlte sich sicher und stark genug, um 
gegen seine babylonischen Herren zu rebellieren, nicht zuletzt 
aufgrund ägyptischer Ermutigung, deren Pharaonen wieder 
mehr Einfluss im palästinensischen Gebiet erlangen wollten. 
Eine babylonische Strafexpedition warf Jojakim vom Thron 
und setze einen anderen König ein - Zedekia (2 Kg 24,17- 
25,7). Aber auch er revoltierte bald darauf, trotz der 
Warnungen seitens Jeremiah (dem ein eigenes Buch im Alten 
Testament gewidmet ist, worin von diesen Gegebenheiten die 
Rede ist). Unter dem babylonischen König Nebukkadnezar II. 
kam es zum Fall Jerusalems im Jahre 587/586 v. Chr. und zum 
jüdischen Exil, als die Oberschicht der Stadt nach Babylon 
deportiert wurde. Diese Ereignisse finden sich in 
Zerstörungsschichten von Gebäuden bestätigt, die südöstlich 
der Altstadt von Jerusalem gefunden wurden. 



Von Babyloniern zerstörte Strukturen in Jerusalem 
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Die nach Babylon Deportierten führten ein höchst 
erfolgreiches Leben in der Gesellschaft dieser multikulturellen 
Stadt. Schriftzeugnisse belegen jüdische Namen, die sowohl 
im Militär als auch am Hof Karriere machten. 51 In diesem 
Zusammenhang kam es wohl zu den verschiedenen Einflüssen 
mesopotamischer Mythologie, die gerade in die Genesis- 
Geschichten (1. Buch Mose) einflossen, etwa die Schöpfungs- 
und die Flutgeschichte, die fast eins zu eins übernommen 
worden waren. Auffällig ist. dass das jüdische Volk in 
Babylon, um sich von den nicht -jüdischen Gemeinschaften zu 
unterscheiden, weitere Texte über die gemeinsame Geschichte 
ihres eigenen Volkes schrieb. Diese Texte wurden später von 
jenen, die - als sie nicht einmal fünfzig Jahre später die 
Möglichkeit dazu hatten, als die Perser Babylon einnahmen 
und die neue Herrschaft im Nahen Osten antraten nach Hause 
gingen, mitgenommen und verbreitet. Unter den Persern 
konnte das jüdische Volk erneut seine Stadt und den Tempel 
aufbauen. 

Dies änderte sich mit dem Sturz des Persischen Reiches durch 
Alexander den Großen. Ein gemeinsames jüdisches 
Gemeinwesen wurde umso wichtiger, hatte doch das jüdische 
Volk in den folgenden Jahrhunderten unter hellenistischer 
Fremdherrschaft (im palästinensischen Raum jener der 
Seleukiden) aufgrund ihrer isolierten religiösen Haltung 
gelitten. Der Versuch, den hellenistischen Weg durchzusetzen, 
führte zur jüdischen Revolte gegen die Seleukiden - die 
Makkabäerbriefe sollten in diesem Zusammenhang erwähnt 
werden. Man setzte noch einmal kurz die eigenen Interessen 
durch. 


51 Genaueres dazu bei DONNER 1986. 
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Eine andere Dynastie, die aus Alexanders Reich 
hervor gegangen war, herrschte in Ägypten: die Ptolemäer. 
Unter deren Herrschaft wurden um 200 v. Chr. in der 
Bibliothek von Alexandria, einem der Zentren von Kultur und 
Wissenschaft, auf Einladung Ptolemaios' 11. zweiundsiebzig 
jüdische Gelehrte eingeladen, das Pentateuch, die fünf Bücher 
Mose, ins Griechische zu übersetzen. 52 Mit diesem Schritt 
waren die Texte erstmals auch für Nichtjuden zugänglich. 


Die Umwelt des Neuen Testaments und der Neuzeit 

Zurück zu den Begebenheiten in Palästina: Im Jahr 63 v. Chr. 
nahm das römische Reich die palästinensische Region ein, 
setzte fremde Könige als eine Art Statthalter ein, darunter 
Herodes den Großen, bekannt aus den christlichen Evangelien 
(„Weihnachtsgeschichte“). In der Tat war er ein fremder 
Herrscher, denn seine Familie stammte aus Idumäa, einer 
Region im südlichen heutigen Jordanien. In früheren Zeiten 
war das Gebiet Edom genannt, eines der Königreiche während 
der Eisenzeit neben Ammon und Moab. Unter diesen 
Umständen flüchteten viele jüdische Sekten und lebten 
isoliert. Die Bekanntesten unter ihnen sind die Essener, die 
ihre Zuflucht in Siedlungen westlich des Toten Meeres in 
Qumran fanden. 53 Als die so genannten Schriftrollen vom 
Toten Meer entdeckt wurden, gehörten sie zu den ältesten 
biblischen Originaltexten, datiert auf das 2. und 1. Jahrhundert 
v. Chr. Es muss betont werden, dass die Mehrheit der Texte, 
mit denen wir in der Bibel konfrontiert werden, Kopien viel 


52 Nach der Anzahl der Gelehrten werden die fünf Bücher Mose auch 
Septuaginta genannt, was jedoch fälschlicherweise „70“ bedeutet. 

53 Wise - Abegg - Cook 1997, 16: Genauer bei: Cansdale 1990; 
Magness 2002; Galor - Humbert - Zangenberg 2006. 


44 



Politische, kulturelle und religiöse Beziehungen 


jüngeren Datums sind. Die Papyri waren in Gefäßen abgelegt 
in Höhlen gefunden worden. Obwohl viele von ihnen übersetzt 
und interpretiert wurden, bestehen noch Diskussionen darüber, 
ob sie aus Jerusalem gerettet worden waren, oder ob sie ein 
Schreiber der Qumran eigenen Werkstatt verfasste. Sie 
gehören jedenfalls zu den wichtigsten Quellen für das 
Verständnis der ersten Versionen der Bibel, und es scheint, 
dass Jesus von Nazareth von ihren Ideen beeinflusst wurde. 54 



Blick auf Qumran 


Trotz der Bedeutung dieser Schriftrollen gehören sie nicht zur 
ältesten Sammlung von biblischen Texten. Hier müssen wir 
noch einmal in die Zeit vor dem babylonischen Exil zurück 
kehren: 1979 tauchten zwei kleine silberne Schriftrollen auf, 


54 Mehr dazu bei: Garcia Martinez - Trebolle Barrera 1995; 
Stegemann 1999. 
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mit Teilen des bekannten apotropäischen Priestersegens aus 
dem Buch Numeri (6:24-25) als Teil des Pentateuch. Die 
Rollen wurden als Amulette verwendet und in einer der 
Grabkammern in den Felsen, im Südwesten der Altstadt von 
Jerusalem eingeschnitten gefunden. Der schwierige Prozess 
des Abrollens der Rollen zur Entzifferung dauerte drei Jahre, 
da man eine Methode entwickeln musste, die einen Zerfall 
verhindert. Trotz ihrer Kürze enthalten sie heute die ältesten 
überlieferten Texte aus der Bibel, aus der Zeit um 600 v. 
Chr. 55 

Erwähnenswert sind auch die Texte von Nag Flammadi, 
gnostische Texte aus einer Oase in Ägypten, entdeckt in den 
1940er-Jahren. Es handelt sich bei ihnen um apokryphe Texte, 
also nicht dem christlichen Kanon zugehörig. Sie sind aber in 
ihrer Bedeutung nicht zu unterschätzen, da sie aus dem 
frühchristlichen Gemeindewesen entstammen. 56 
Schließlich noch ein Blick auf die Umwelt des Neuen 
Testaments: Wie bereits erwähnt, stand ab dem Jahr 63 v. 
Chr., nach der Eroberung durch die Römer unter Pompeius die 
syro-palästinensische Region unter römischer Herrschaft. Und 
das blieb sie (später als Teil des oströmischen, byzantinischen 
Reichs) bis zur arabischen Expansion im siebten Jahrhundert, 
trotz einiger gescheiterter Versuche sich von Rom zu befreien. 
Davon geben einerseits die Berichte von Josephus, der selbst 
ursprünglich auf Seite des judäischen Volkes kämpfte, bevor 
er sich auf die römische Seite schlug, andererseits Stätten des 
Kampfes Zeugnis, allen voran Masada und Gamala. 


55 Mazar 1995, 516-517 und 524. 

56 Literatur dazu: Emmel - van Oort 1994; Painchaud - Funk - 
Potr if, r 1977; Robinson 1948. 
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Mcisada 



Gamala, das „Masada des Nordens “ 


Es muss betont werden, dass alle Funde aus Zeiten des Alten 
Testaments nach ihrer Entdeckung eine Sensation sind. Aus 
der klassischen römischen Zeit blieb weit mehr bestehen und 
musste nicht durch Ausgrabungen aufgedeckt werden. Ein 
Besuch in Israel, Syrien oder Jordanien offenbart vor allem 
das klassische Erbe, ähnlich allen Mittelmeerländern und 
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sogar Nordeuropa, die in ihrem Muster einander ähnelten, da 
überall das Römische Reich seine Zivilisation brachte. Die 
Städte der Dekapolis, die zehn wichtigsten um die christliche 
Zeitenwende, teilweise bereits unter hellenistischer 
Seleukidenherrschaft bestehend, sind heute ein beliebtes Ziel 
für Touristen. 



Umm Qais ( Gadara ) im heutigen Jordanien 

Was die biblische Geschichten und deren heutige politische 
Umsetzung betrifft, enthüllen manche Beispiele die 
Vorgangsweise innerhalb der Wissenschaft und Politik ganz 
deutlich die Gefahr, alles allzu wörtlich zu nehmen, oder gar 
biblische Quellen zu missbrauchen. Dieser Umstand zeigt 
anschaulich, wie oft Menschen „Fakten“ zu finden und zu 
beweisen versuchen, um die absolute Wahrheit der Bibel 
aufzuzeigen, vor allem wenn sie durch archäologische Funde 
und Befunde „lesbar“ zu sein scheinen. Diese Art von 
Geschichte sollte deswegen nicht ohne Kritik angenommen 
werden. Letztendlich sollte es in der biblischen 
Geschichtsschreibung nämlich um andere Bereiche gehen: 

1. Sinngeschichte: nicht das Geschehen, sondern die Tendenz 
ist wichtig; etwa dass Israel aus unbedeutenden Anfängen zu 
einem große Volk wurde, später sich daraus zwei Staaten 
entwickelten (durch Jahwe bewerkstelligt). Diese Tendenzen 
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werden wie wirkliche Szenen in Situationen zwischen Gott 
und den Menschen dargestellt und nicht in dürren Lehrworten. 

2. Volksgeschichte: Die Bibel ist für einfache Menschen 
geschrieben, und somit in bildhaften Einzelgeschichten 
dargestellt, um es greifbarer zu machen. Es ist unwichtig, ob 
es sich um ein wirkliches Einzelereignis handelt. Es ist 
wichtiger, dass die Einzelgeschichte den Gesamtzug der 
Ereignisse enthält. 

3. Gegenwartsbezogene Geschichte: Nicht wegen der 
Geschichte an sich, sondern wegen des Bezugs zum hier und 
heute ist sie wichtig. Dies zeigt sich zum Beispiel bei der 
Genealogie: Es geht oft nicht um die wirkliche Abstammung, 
sondern um die Forderung an lebende Menschen. Ein anderes 
Beispiel sind die Gesetze: Sie wurden der Verbindlichkeit 
wegen im Bundesschluß eingebaut, aber finden eine 
erzählerische Ansiedlung. Das Heilige Buch, die Bibel, die 
theoretisch allen monotheistischen Religionen - dem 
Judentum, dem Christentum und Islam - zum Vorbild wirkt, 
ist voller Geschichten, Metaphern und Regeln. Und trotz vieler 
Hinweise auf historische Begebenheiten sollte man nicht alles 
daraus wörtlich interpretieren, stattdessen das Werk als 
wichtiges Vermächtnis der Menschheit und für die Menschheit 
sehen. 

Und doch wird Missbrauch damit betrieben, gerade im Bereich 
ihrer Herkunft - dem sog. „Heiligen Land“. Schwierigkeiten 
beginnen bereits mit der historischen Topographie. Man 
versucht sie mit interdisziplinären Verfahren zu lösen - wie 
Geographie, Archäologie, Geschichte oder Linguistik. Im 
archäologischen Befund können etwa zerstörte Siedlungen und 
das Aufkommen neuer Hausmodelle und Gräber die 
Veränderung des täglichen Lebens belegen, ebenso 
Gegenstände und Waffen. 
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Ein weiteres Hindernis ist die Darlegung der Grenzen der 
Region. Besonders in der Antike waren diese rudimentär 
gesetzt, und teilweise sind sie auch heute nicht vollständig 
beschrieben, wie wir Diskussionen über die Autonomie der 
Westbank, Gaza und dem östlichen Teil von Jerusalem 
entnehmen, außerdem dem Streit um die Golanhöhen. 



Von Israel okkupierte Golanhöhen mit verlassenen arabischen 
Dörfern. UNO -Schutzzone bei Quneitra 



„ Schutzmauer“ bei Bethlehem 
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Aber es ist nicht nur die Schwierigkeit der Definition: Die 
Frage nach der historischen Zuverlässigkeit der Bibel entfacht 
Interesse, Emotionen und oft schwere Auseinandersetzungen, 
mehr aus religiösen und politischen Gründen denn aus 
historischen. Dieser an sich kleine Bereich bleibt ein 
ideologisches und politisches Schlachtfeld. Darüber hinaus 
erschweren heutige Konflikte im Nahen Osten Ausgrabungen 
und Forschungen. 

Mit Hilfe der Archäologie werden "Fakten" etwa für die 
Neudefinition Jerusalems als der Stadt dreier Weltreligionen 
zur ewigen ungeteilten Hauptstadt des jüdischen Staates 
gesetzt. 



Klagemauer 
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Felsendom 



Grabeskirche 


All diese Konflikte haben auch langfristige Folgen. Nach dem 
Wiederaufbau der Infrastruktur haben Relikte der 
Vergangenheit natürlich keine Priorität. Sie werden zerstört 
oder an Antiquitätenhändler verkauft, und dies vernichtet 
Erkenntnisse. Archäologie kann nur in einem friedlichen 
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Rahmen angemessen behandelt werden. Es sollte endlich 
betont werden, dass es der Zweck der Heiligen Schrift war, 
Formen von Gewalt aufzudecken und einen Weg zu zeigen, 
um diese zu überwinden. 


Fotos: © Rainer Feldbacher 
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Staat, Gesellschaft und Religion waren im klassischen 
Griechenland auf das Engste miteinander verwoben. Der freie 
oder unfreie Status bestimmter Personengruppen musste daher 
zwangsläufig Auswirkungen auf das religiöse Leben der 
betroffenen Menschen haben. Die Religion der Sklaven in 
klassischer Zeit, ihre Glaubensvorstellungen, ihr religiöses 
Leben, ihre Beteiligung (oder Nicht-Beteiligung) an 
bestimmten Kulten oder Ritualen soll im Mittelpunkt der 
folgenden Überlegungen stehen. Das Thema der 
Sklavenreligion ist von der bisherigen Lorschung vielfach 
vernachlässigt worden , 1 was nicht zuletzt durch die disparate 


1 In den neueren Einführungs- und Überblickswerken, wie etwa bei 
Herrmann-Otto 201 1 oder Bradley - Cartledge 2014 fehlt eine 
Erörterung dieses wesentlichen Aspekts des Sklavenlebens in der 
Antike entweder ganz, oder dieser wird nur kurz gestreift, wie bei 
Schumacher 2001. Das Werk von Bömer 1990, das viel Material 
zusammenstellt, widmet sich - anders als dies der Titel vermuten 
ließe - vor allem einem anderen Aspekt, nämlich der Rolle von 
Sklaven im antiken Kult, und nur zum Teil den eigenen 
Religionsvorstellungen der Unfreien. Gleiches gilt für die Literatur 
zur antiken Religion, in der eine systematische Behandlung der 
Sklavenreligion ebenfalls fehlt. Grundlegend zu Kult und Religion 
im klassischen Griechenland siehe NlLSSON 1940/41; BURKERT 
1977, Zaidman - Pantel 1994; Bremmer 1996; Parker 1996; 
OGDEN 2007. Umso verdienstvoller war eine Tagung in Nottingham, 
die sich vor wenigen Jahren des Themas angenommen hat und deren 
Publikation eine erste wichtige Orientierung bietet: HODKINSON - 
Geary 2012. Auch der vorliegende Beitrag kann natürlich keine 


67 



Josef Fischer 


Quellenlage bedingt ist: fast alle literarischen Quellen 
stammen von freien Autoren der Oberschicht und behandeln 
vor allem Themen, welche für diese Zielgruppe von Interesse 
sind. Das Leben von Sklaven, und insbesondere ihr religiöses 
Leben, zählte kaum zu den bevorzugten Inhalten. 
Selbstzeugnisse von Unfreien, die mitunter auch religiöse 
Inhalte betreffen, bietet - zumindest in eingeschränkter Form - 
die epigraphische Überlieferung. Zwar kann auf der Grundlage 
dieser Quellen kein systematisches Bild des religiösen Lebens 
von Unfreien im klassischen Griechenland gezeichnet werden, 
doch erlauben die Zeugnisse zumindest schlaglichtartige 
Einblicke in den religiösen Alltag der Sklaven und 
ermöglichen hierdurch interessante Aufschlüsse. 


1. Teilnahme der Sklaven am Poliskult 

Kompliziert ist die Beurteilung der Rolle von Unfreien im 
öffentlichen Kult. In bescheidenem Ausmaß waren Sklaven 
wohl vielfach an diesem beteiligt. Es ist davon auszugehen, 
dass Sklaven bei den meisten Ritualen zumindest zugegen sein 
durften, wenn uns keine Zeugnisse vorliegen, die das 
Gegenteil belegen. Wenig ist freilich darüber bekannt, 
inwieweit Sklaven in diesen Fällen bloß als Begleiter ihrer 
Herren bzw. als bloße Zuschauer anwesend waren, oder ob 
sich auch aktiv am Kultgeschehen beteiligt sein konnten. 
Letzteres ist allerdings meist wohl auszuschließen. 


umfassende Behandlung dieses weitreichenden Themas bieten. Er 
verfolgt das viel bescheidenere Ziel, die Aufmerksamkeit auf einige 
für die Erforschung dieses Themas relevante Quellen zu lenken. 
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Für einige Heiligtümer bzw. Kulte sind allerdings auch 
dezidierte Verbote für Unfreie überliefert. So kolportiert etwa 
Plutarch (1./2. Jh. n. Chr.), dass Sklaven nicht aktiv an den 
jährlichen Opfern zu Ehren der in der Schlacht von Plataiai 
(479 v. Chr.) gefallenen Krieger teilnehmen durften: 

Kop©0svx©v 8s xohxrov oi I IXaxaisic fmeSs^avxo TOlC 
jisooum Kai Kstpsvon; aöxöBt x©v ’FA/.ijvcov svayüjstv 
Ka0’ SKaoxov sviauxöv. Kai xonxo ps%pi vov Spinat 
xöv8s xöv xpÖTtov: xoi) MatpaKxr|pi©vo<; pr|vöq, öq soxt 
Ttapa Bounxoic ÄAaAKopsvtoc, xrj sKxr| stti SsKa 
TtspTtoum 7iopjif)v, f|q 7tpor|Ysixai psv ap’ f|pspa 
oa/JuyKxiji; syKs/.sDÖpsvoc xö TtoAspiKÖv, sjiovxat 8’ 
apacat puppivr|c psaxai Kai axscpav©pax©v Kai psAaq 
xaüpoc Kai yoäq oivou Kai yÖAaKxoc sv dpcpopsoatv 
sA,atoo xs Kai phpon Kpcoaooijq vsavioKor KopiCovxsq 
sA,si)0spoi: SouA,® yap oüösvöq scsaxt x©v ttspi xijv 
StaKovtav sKsivr|v 7tpoodt|/ao0at 8ta xö xoijq ävSpac 
djioOavsiv imsp sAsuOspiaq: stti Ttaot 8s x©v I I Aarau:© v 
ö apx©v, © xöv äÄAov ypövov onxs aiSf|pou Btystv 
scsaxtv oi)0' sxspav saBrjxa JiAijv /.suKijc dva^aßsiv, 
xöxs xtx©va tpoivucouv sv8sSok©c; dpdpsvöc xs öSpiav 
anö xoü y p a ppaxo (pu/.a idou qupi)pr|c stti xoüq xütpouc 
npodyst 8ta psarjq xrjq nökscoq. 2 


2 Plut. Aristeid. 21. Übersetzung: Nachdem das beschlossen war, 
übernahmen es die Plataier, für die gefallenen und in ihrem Land 
liegenden Griechen alljährlich eine Totenfeier zu begehen. Das tun 
sie noch heute auf folgende Weise. Im Monat Maimakterion, der bei 
den Boiotern der Alalkomenios ist, am sechzehnten, veranstalten sie 
eine Prozession, die früh morgens ein Trompeter mit kriegerischen 
Signalen eröffnet. Es folgen Wagen voll von Myrtenzweigen und 
Kränzen, ein schwarzer Stier und freie Jünglinge, die Opfergaben an 
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Plutarch gibt hier auch gleich eine Erklärung für den 
Ausschluss der Sklaven; dieser ist durch den Fokus der 
Kulthandlungen auf den Kampf und den Tod für die Freiheit 
bedingt. Die Teilnahme von Sklaven an Ritualen, die derart 
auf den Aspekt der Freiheit ausgerichtet sind, wäre völlig 
unpassend gewesen. Derselbe Autor überliefert, dass Sklaven 
(und Aitoler) den Tempel der Feukotheia in Chaironeia, seiner 
Heimatstadt, nicht betreten durften, und auch hier versucht er, 
die Kultvorschrift zu erklären, auch wenn sein mythologisch 
begründeter Erklärungsansatz nicht zu überzeugen vermag: 

‘8ta xi öoij/.aiq xö xrjc AsuKoOsac; tspöv aßaxöv satt, 
piav 8s pövr|v ai yuvatKsq sioayooaai jcaionmv stti 
KÖpppc Kai pajuCouoiv’ f) xö psv xahxr|v paTtiCsoOai 
cn)pßoA.öv saxt xoh pf) s^stvat; Kcnkhonm 8s xäq öjjmq 
8ta xöv puOov. f) yap ’lvcb cj|Aoxu7tf|caoa Soukr|v stti x© 

Wein und Milch in Krügen und Gefäße mit Öl und Salben tragen; 
denn kein Sklave darf mit irgendetwas, das zu diesem Dienst gehört, 
zu tun haben, weil die Männer für die Freiheit gefallen sind. Zuletzt 
kommt der Archon der Plataier, dem es zu anderer Zeit nicht 
gestattet ist, Eisen zu berühren oder ein anderes als ein weißes Kleid 
zu tragen, jetzt aber ein Purpurgewand angelegt hat. Er holt einen 
Wasserkrug aus dem Archiv und schreitet schwertumgürtet durch die 
Stadt zu den Gräbern. Dann schöpft er Wasser aus der Quelle und 
wäscht selbst die Grabpfeiler ab und salbt sie mit Myrrhenöl, 
schlachtet den Stier über dem Opferherd, betet zu Zeus und Hermes, 
den Göttern der Erdentiefe, und ruft die tapferen Männer, die für 
Griechenland gefallen sind, zum Mahl und zum Blutschmaus. Zuletzt 
mischt er einen Krug Wein, gießt ihn aus und spricht dazu: "Ich 
trinke den Männern zu, die für die Freiheit der Griechen gestorben 
sind. " Dies halten die Plataier bis heutigentags aufrecht. 
(Übersetzung: K. Ziegler) Siehe zu diesem Kult auch JUNG 2006, 
6 1 ff . , 259ff. 
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ävSpi Aiysxat ttspi xöv uiöv sKpavrjvat: xf|v 8s öoi)Ai]v 
"Ekkr|vsq Aix©A18a ysvst tpaaiv sivav, KaAstaOai 8’ 
Avxupspav. Stö Kai Ttap ' ppTv sv Xatprovsta jtpö xoü 
ai]Koij xf)q AsDKoBsaq 6 vs©KÖpo<; kaßrov paaxtya 
Kripnaasv ‘pf| öouaov siGtsvat pf) 8oi3A.av, pf| Aix©A.öv 
pf) Aixo)Ac/.v’. 3 

Auch am Fest der Thesmophoria, das im Herbst zu Ehren der 
Göttin Demeter gefeiert wurde, durften in Athen Sklavinnen 
(und Frauen mit unzüchtigem Lebenswandel) nicht 
teilnehmen, wie der Redner Isokrates (574. Jh. v. Chr.) 
überliefert: 

f) 8s xobx©v pf|xr|p, oüxcoq öpoAoyoupsvcoq ouoci 8ohkr| 

Kai änavxa xöv yjxwov aioxpwc ßioüoa, pv onxs 
7tapsA,0stv sic© xon ispon sSst oüx’ iSsiv x©v sv8ov 
onSsv, oüopc xpq Ouoiac xahxaic xaiq Osaiq sxÖAppos 


3 Plut. quaest. Rom. 16 = mor. 267d. Übersetzung: Warum haben die 
Sklavinnen kein Recht, den Tempel der Leukothea zu betreten, außer 
eine, die die römischen Frauen einlassen und auf den Kopf schlagen 
und peitschen? Ist diese Sklavin zu schlagen vielleicht das Zeichen 
des Verbotes? Hindern sie aufgrund der Legende die anderen, 
einzutreten ? Ino, wegen ihres Mannes auf eine Sklavin eifersüchtig, 
richtet ihre Wut - sagt man - gegen ihren eigenen Sohn. Die 
Griechen erzählen, dass diese Sklavin ätolischer Herkunft war und 
Antiphera hieß. Das ist der Grund, weshalb in meinem Land, in 
Chaironeia, der Wächter vor dem Zaun des Leukotheatempels steht, 
eine Peitsche in der Hand, und schreit, dass der Eingang den 
Sklavinnen und den Leuten (beiderlei Geschlechts) aus Atolien 
verboten ist. (Übersetzung: F. Prescendi) Vgl. dazu auch Krauter 
2006, 63f. 


71 



Josef Fischer 


cTU|i7u:(i\|/ai xf)v jtopjtf|v Kai sicsAJMv cic xö ispöv Kai 
i8siv a aÖK ccpv aöxfj. 4 

Makareus von Kos (3. Jh. v. Chr.), der Verfasser einer 
Geschichte seiner Heimat, überliefert überdies, dass bei den 
Opfern der Koer für Hera Sklaven ausgeschlossen waren: 

cppai yap MaKapenq sv xrj xpixp Kok/kojv, öxt öroxav xrj 
"Hpa Otkocnv oi Kroot onxs siastaiv sic xö ispöv öoüaoc 
oi)X£ ysnsxai xtvoc x©v TrapEGKEnaapsvcDV. 5 

Auf der anderen Seite berichtet Demosthenes (4. Jh. v. Chr.) 
von einem Orakelspruch des Zeus von Dodona, dass in Athen 
zu Ehren des Apollon Apotropaios („des Unglückabwehrers“) 
sowohl Freie als auch Sklaven einen Tag Festtagsruhe 
einhalten, sich bekränzen und einen Ochsen opfern sollten: 

ö xon Aiöc oripaivsi ev AcoScbvr|, AiovOoco örpioxE/.f] 
tspa xeA,evv Kai Kpaxrjpa KspaGat Kai yopohc ioxavat, 


4 Is. or. 6,48ff. Übersetzung: Doch die Mutter dieser jungen Männer, 
die freilich eine Sklavin war, und immer ein skandalöses Leben 
gelebt hatte, die niemals in den Tempel eintreten und irgendwelche 
der dort vollzogenen Riten hätte sehen sollen, hatte die 
Unverschämtheit, sich am Umzug zu beteiligen, in den Tempel zu 
kommen und zu sehen, was sie kein Recht hatte, zu sehen. 
(Übersetzung: J. Fischer) In den Thesmophoriazusen des 
Aristophanes sind beim Umzug aber durchaus Sklavinnen anwesend 
(Aristoph. Thesm. 609, 728, 739, 754). 

5 Ath. 6, 81. Übersetzung: Denn Makareus berichtet im dritten Buch 
seiner ,, Geschichte von Kos“, dass während des Opfers der Koer für 
Hera kein Sklave den Tempel betritt noch einer irgendetwas von dem 
Zubereiteten isst. (Übersetzung: C. Friedrich) 
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Ä7i6AA,öm ärroxpoTtaioj ßoöv Onoat, Kai cxscpavr|(popstv 
sA,so0spooc; Kai öoijaouc, Kai sAavustv piav tjpspav. Au 
Kxr|oi© ßohv AoDKÖv. 6 

Und in Eleusis, wo Unfreie in die Mysterien eingeweiht 
werden, 7 erhielten die öffentlichen Sklaven am Fest der Choen 
ein Opfertier, das sie wohl selbst darbrachten. 8 In Leontinoi 
wurden, wie Diodor (1. Jh. v. Chr.) überliefert, für Freie und 
Unfreie jeweils getrennte Opferfeste gefeiert: 

7tav8f|poD 8s xpc dTtoSoxpc sA,sn0sp©v xs Kai öoijacov 
yivopsvr|c, KaxsSst^av Kai xoi»q oucsxaq iSia xipmvxac 
xöv 0söv Oiäoouc xs Guvaystv Kai ouvtövxac siKoyiac xs 
Kai Ouoi'ac x© 0s© GuvxsA.stv. 9 

Mitunter nahmen freilich sogar Sklaven nicht nur als Feiernde 
an Kulthandlungen teil, sondern sie konnten bzw. mussten 
gelegentlich im Mittelpunkt der Rituale stehen. Dies war etwa 


6 Demosth. or. 21,53. Übersetzung: Der Prophet des Zeus in Dodona 
gebietet , dem Dionysos öffentliche Opfer zu bezahlen und einen 
Krater (von Wein) zu mischen und Tänze zu veranstalten , Apollon, 
dem Unglückabwehrer einen Stier zu opfern, die freien Männer und 
die Sklaven zu bekränzen und einen Tag lang zu rasten. Für Zeus 
Ktesios einen weißen Stier (zu opfern). (Übersetzung: J. Fischer) 

7 Vgl. die Einweihung der Sklavin Metaneira durch den Redner 
Lysias (Apollodoros [Ps. -Demosth.] or. 59,21); siehe dazu weiter 
unten. 

8 IG II/III 2 1672. 

9 Diod. 4,24,6. Übersetzung: Das ganze Volk nimmt an der Freude 
des Festes teil, Freie und Knechte. Denn nach der hergebrachten 
Sitte halten auch die Sklaven ihre besonderen Versammlungen zu 
Ehren des Gottes und bringen ihm bei öffentlichen Gastmählern ihre 
Opfer dar. (Übersetzung: J. F. Wurm) 
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bei Sünden bock ritualen der Fall. Plutarch überliefert etwa, 
dass wiederum in seiner boiotischen Heimatstadt Chaironeia 
ein Sklave aus der Stadt getrieben wurde, während die Menge 
skandierte: "Hinaus mit ßod/apoc. herein mit Wohlstand und 
Gesundheit!" - wobei ßoiVapoq die Bedeutung von "großem 
Hunger" hat. Zwar räumt bereits der antike Gelehrte ein, dass 
Vieles an diesem Ritual unklar ist, doch ist zumindest klar, 
dass es sich um ein kathartisches Ritual handelt, das der 
Reinigung der Stadt und ihrer Bewohner diente. Der tpappaKÖq 
nahm die kultische Verunreinigung auf sich und trug sie aus 
der Stadt hinaus. Wie Plutarch berichtet, wurde diese 
Zeremonie vom höchsten Beamten im Rathaus sowie von 
jedem Hausherrn in seinem eigenen Haushalt veranstaltet - als 
Plutarch selbst Oberbeamter war, nahmen besonders viele 
Leute an diesem Ritual teil, und im Anschluss daran soll sich 
jene Diskussion entwickelt haben, die der antike Gelehrte 
überliefert: 10 

©naia xic scm Ttäxptoq, fjv ö psv apx©v STti xrje Kotvrjc; 
sexiaq Spa x©v 5’ äX/xov sKaaxoc; stt’ otKorr Kakstxat 
8s “ßoij/äpou zcthimc''- Kai x©v oiKsx©v sva xi'mxovxsq 
ayvivatc pdßSotc 8ia 0np©v s^sA,oüvouöiv, stttksyovxsq 
“e§© Boh/apov ea© 8s I IXoüxov Kai 'Yyvstav.” 
äpyovxoq onv spon ttksiovsq skoivcovodv xrjq Ouoiac 
kü 0’ mc sjtoujoapsv xd vsvoptopsva Kai nä.'/av 
KaxsKAi'vppsv, sCpxsixo Jtpwxov ÜTtsp anxon xon 
övöpaxoq, sttsixa xrje cpcovrjq fjv STttksyonat x© 


10 Siehe zu den antiken Sündenbockritualen bereits Frazer (1928) 
Kap. LVIII. Vgl. auch Nilsson 1941, 97ff.; Bremmer 1983. 
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Suokojj.sv(ö, pä/noxa 8’ U7tsp xoo TtoiOouc Kai x©v Kax’ 
aöxö ytyvopevrov. 11 

2. Teilnahme der Sklaven am Hauskult 

Im Hausverband lag es offensichtlich im Ermessen des 
Hausherrn, welchen Grad der Beteiligung an den Kulten er 
den Unfreien zugestand. 12 Regeln, welche die 


11 Plut. quaest. conviv. 6, 8 = mor. 693e f. Übersetzung: Bei uns ist 
seit ältesten Zeiten ein gewisses Opfer gebräuchlich, welches der 
jeweils amtierende Archon auf dem öffentlichen Altar, jeder andere 
Bürger aber in seinem Hause verrichtet. Es heißt „ Austreibung des 
ßouüirot;“ (= des Heißhungers). Man schlägt einen Sklaven mit 
Ruten vom Keuschlamm (= Weidenruten), jagt ihn zum Tor hinaus, 
und ruft hinter ihm her: "ßot)Ü(iO<; hinaus, Reichtum und Gesundheit 
herein! Als ich Archon war, nahmen mehrere an diesem Opfer teil, 
und nachdem wir die üblichen Zeremonien verrichtet und uns wieder 
zu Tische gesetzt hatten, wurden verschiedene Fragen aufgeworfen, 
zunächst über das Wort ßouA,t|io<; selbst, hernach über die Formel, 
die man dem Verfolgten nachruft, vor allem aber über die Krankheit 
des Heißhungers und die damit verbundenen Umstände. 
(Übersetzung: J. F. Kaltwasser) 

12 In römischer Zeit sollte sich etwa Cato der Ältere explizit zu dieser 
Frage äußern. In seinem landwirtschaftlichen Leitfaden (de 
agricultura) gibt er konkrete Empfehlungen: Der unfreie Verwalter 
( vilicus ) solle etwa ein Opfer nur am Kompitalienfest an einer 
Wegscheide oder auf dem Herd darbringen (Cato de agr. 5); dessen 
Gefährtin, die vilica, solle ohne Anweisung des Herrn oder der 
Herrin sie kein Opfer darbringen oder jemanden damit beauftragen, 
es an ihrer Stelle zu tun. Sie müsse wissen, dass der Herr für die 
ganze Hausgemeinschaft das Opfer darbringt (Cato de agr. 142). 
Auch der Agrarschriftsteller Columella geht auf dieses Thema ein. 
Er schlägt vor, dass der Verwalter keine Opfer darbringen dürfe, 
außer auf Geheiß seines Herrn; Eingeweideschauern und 
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Entscheidungsfreiheit des Herrn in dieser Hinsicht 
eingeschränkt hätten, gab es nicht. In der 8. Rede des Isaios ist 
etwa von einem gewissen Kiron die Rede, der sich weigerte, 
seine Sklaven (und andere Nicht-Familienmitglieder) dem 
Opfer an Zeus Ktesios beiwohnen zu lassen: 

Tco Ari xs 0b©v tco KTr|oiq), ttspi pv pc/Aior' sKstvoq 
0noiav SGTtobSa^s Kai oute öocjXouq 7tpoapysv oöts 
sA,sn0sponq öOvEtouq, akk outöc 8t’ saoToü Ttccvr' 
sjtoist, rampc ppctc SKoivojvoupsv Kai Ta ispa 
cruvsxsipo'upyobpsv Kai cruvs7tsTi0spsv Kai xakka 
anvETtotohpsv, Kai pii/ETO ppvv bytstav StSövat Kai 
KTrjmv dya0f|v, cooTtsp eiköc övTa Ttdrotov. 13 

Daraus kann aber kein allgemeiner Ausschluss von Unfreien 
aus dem Hauskult abgeleitet werden. Denn andere Fälle, die 
uns überliefert sind, bezeugen sehr wohl die Anwesenheit von 
Unfreien bei rituellen Handlungen und sogar deren 
Beteiligung, zumindest als Helfer. So ist etwa beim fatal 


Wahrsagern solle er keinen Zugang gewähren (Colum. 1, 8, 5f.). 
Darin ist vermutlich eine Lehre aus den großen Sklavenaufständen 
des 2. Jh. v. Chr. auf Sizilien zu sehen, als sich charismatische 
Anführer mit scheinbar übersinnlichen Fähigkeiten an die Spitze der 
aufbegehrenden Unfreien setzten. 

13 Isaios 8, 16 ( Gegen Kiron). Übersetzung: Und wenn er dem Zeus 
Ktesios opferte, ein Fest, dem er spezielle Bedeutung beimaß, zu dem 
er niemals Sklaven oder Freie außer Familienmitgliedern zuließ, bei 
dem er persönlich alle Riten vollzog, nahmen wir teil an dieser Feier 
und legten unsere Hände mit seinen auf die Opfertiere und legten 
unsere Opfergaben neben die seinen und nahmen teil an allen 
anderen Riten, und er betete für unsere Gesundheit und für unseren 
Besitz, wie es natürlich war, da er unser Großvater war. 
(Übersetzung: T. Scheer) 
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endenden Opfer des Phiioneos an Zeus seine unfreie 
Konkubine aktiv beteiligt - sie bereitete den Opfernden die 
Trankspende: 

f) onv TtakkaKf) xon Otkövs© f|KoA,on0st xrjc Oncriac 
svsksv. Kai STtstSp pcav sv x© Ilstpatst, oiov siKÖq, 
s0nsv. Kai STtstSp anx© sxs0nxo xd ispa, svxsn0sv 
sßonA.snsxo f) dvOpwjtoq öticoc av anxotc xö (pappaKov 
8oir|, Ttöxspa 7tpö SstTtvon p d tcö Ssutvon. s8o^sv onv 
anxp ßonA.snopsvp ßskxtov sivat psxa Ssutvov Sonvat, 
xrjq KAnxatpvpaxpac xanxpc [xrjc xonxon ppxpöc] xatc 
Ü7to0f)Kaiq dpa StaKovoncav. Kai xd psv öjjm 
paKpöxspoq av dp Xöyoq Ttspi xon SstTtvon spot xs 
8ipypaao0at nptv x’ dKonoat: auf. Ttsipacopai xd 
Aoutd ©c sv ßpaynxdxotc nptv 8tpypaac0at, coc 
ysysvpxat p Söoic xon cpappaKon. STtstSp yap 
sSsSstTtvpKscav, oiov siKÖq, 6 psv 0n©v Aü Kxpoi© 
ko ke iv ov nTtoSsyöpsvoq, 6 5’ sktiasiv xs psA/xov Kai 
Ttap’ dvSpi sxaip© anxon Ssutv©v, attovSaq x’ 
STtotonvxo Kai /aßavwxöv nttsp anxcöv STtsxi0scav. p 8s 
TtaÄAaKp xon Oiaöve® xpv oTtovSpv dpa syysonaa 
SKstvou; snyopsvoic a oök spsAAs xsAsioOai, © dvöpsq, 
sv sys i xö cpappaKov. Kai dpa oiopsvp Sscpöv Ttotstv 
Ttksovl StSroat x© Oiaövsoj, lowq < ©q>, si Soip Ttksov, 
pakkov tpiApaopsvp nttö xon Otkövs©: ontt© yap pSst 
nttö xpc ppxpntdc xpq sppc scaTtaxcopsvp, Ttpiv sv x© 
KaK© fjSp pv: x© 8s Ttaxpi x© ppsxsp© skaccov svsyst. 

Kai SKstvoi STtstSp dTtscTtstaav, xöv sanx©v cpovsa 
psxaystptCppsvoi SKTtivoncnv noxaxpv Ttöatv. 14 

14 Antiphon 1, 17-20. Übersetzung: Die Konkubine des Phiioneos 
folgte wegen des Opfers, und als sie im Piräus waren, opferte er, wie 
es zu erwarten war. Als er das Opfer vollendet hatte, da überlegte 
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diese Frauensperson , wie sie ihnen wohl das Mittel reichen könnte, 
ob vor dem Mahl oder danach. Bei ihrer Überlegung kam sie zu dem 
Entschluss, dass es vorteilhafter sei, es nach dem Mahl zu geben und 
folgte damit zugleich den Anweisungen dieser Klytaimnestra. Die 
anderen Vorgänge bei dem Mahl dürften für mich zu langwierig sein 
zu erzählen und für euch, sie anzuhören. Doch will ich versuchen, 
euch das Übrige in aller Kürze zu berichten, wie die Verabreichung 
des Mittels erfolgt ist. Als sie gegessen hatten, wie zu erwarten war, 
da brachten sie - sowohl der Mann, der dem Zeus Ktesios opferte 
und jenen bewirtete, als auch derjenige, der gerade absegeln wollte 
und bei einem Gefährten ein Mahl einnahm - eine Trankspende dar 
und streuten Weihrauch auf den Altar. Die Konkubine des Phiioneos 
aber goss ihnen, die im Gebet etwas erflehten, das sich, ihr Herren 
(Richter), nicht erfüllen sollte, die Trankspende ein und gab zugleich 
das Mittel hinein; und da sie ja in dem Glauben war, dass sie schlau 
handle, gab sie dem Philoneos noch mehr, vielleicht in der 
Erwartung, wenn sie ihm mehr davon gäbe, würde sie auch mehr 
von ihm geliebt werden; dass sie von meiner Stiefmuttter betrogen 
wurde, wusste sie nämlich nicht, bevor sie im Unglück war. Unserem 
Vater aber goss sie weniger ein. Als sie dann gespendet hatten, den 
Becher, ihren Mörder, in der Hand, da tranken sie ihn aus - es war 
ihr letzter Trunk. (Übersetzung: K. Brodersen) Bei diesem Fall steht 
eine Frau wegen Mordes vor Gericht. Ihr wird vorgeworfen, sie habe 
eine Sklavin dazu angestiftet, zwei Männer zu vergiften, nämlich den 
Liebhaber der Sklavin und den Ehemann der Angeklagten. In der 
Rede wird die Schilderung des Tatvorganges durch den Stiefsohn 
geschildert. Die Stiefmutter habe, so meint dieser, der Sklavin 
weisgemacht, dass ein bestimmtes Mittel als Liebestrank den beiden 
Frauen die verlorene Gunst ihrer Männer zurückbringen würde. 
Dabei sei der Stiefmutter von Anfang an die tödliche Wirkung des 
Trankes klar gewesen, sie habe also gezielt und kaltblütig einen 
Mord geplant und die Sklavin als ihr Werkzeug benutzt. Im Rahmen 
des Prozesses war diese Sklavin jedoch bereits tot. Angehörige ihres 
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Nichts mit der Religion der Sklaven, die in diesem Beitrag im 
Mittelpunkt stehen soll, haben Rituale zu tun, in deren Fokus 
die Sklaven als Mitglieder des Oikos standen. So war es etwa 
üblich, neu gekaufte Sklaven durch ein Kaxaxuctpaxa 
genanntes Ritual in den Haushalt einzuführen (das gleiche 
Ritual kam auch bei Jungverheirateten Paaren zur Anwendung 
und sollte zur Begrüßung der Braut dienen). Dabei wurden 
Datteln, Feigen, Nüsse und auch Münzen über die neuen 
Haushaltsmitglieder gestreut; dies sollte Glück und Segen 
bringen. 


3. Feste für Sklaven - Die Umkehrung der normalen 
Verhältnisse 

Eine besondere Rolle im antiken (Kult-)Leben spielten Feste, 
und auch für die Sklaven waren diese von großer Bedeutung. 
Die pseudo-aristotelischen Oikonomika (4. Jh. v. Chr.) 
empfehlen sogar, Opfer und Genüsse mehr um der Sklaven als 
um der Freien willen zu veranstalten: 

Kai xac; (h)o(ac Kai xdq coxokaocstc; pa/Aov xrov öoüaojv 
svsKa 7iou:ia()ai fj xiov sA,sn0sp©v: ttksiova yap sxonmv 
onxot onttsp evsKa xd xotaüxa svopiaBrj. 15 


ermordeten Besitzers hatten sie zunächst im Rahmen eines Verhörs 
gefoltert und dann dem Henker zur Hinrichtung übergeben. 

15 Aristot. oik. 1,5, 1344b 17ff. Übersetzung: Opferfeiern und 
Erholungen muss man eher um der Sklaven als um der Freien willen 
veranstalten. Denn die Sklaven haben mehr Bedürfnisse an dem, um 
dessentwillen solche Gebräuche eingerichtet wurden. (Übersetzung: 
R. Zoeppfel) 
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An erster Stelle müssen hier die Kronia erwähnt werden, die 
Kronos, dem Vater des Zeus und Herrscher im Goldenen 
Zeitalter, gewidmet waren. In Athen 16 wurden sie, wie einer 
knappen Erwähnung in der Rede Gegen Timokrates des 
Demosthenes (Demosth. 24, 26) zu entnehmen ist, am 12. 
Hekatombaion gefeiert (also im August). Bei diesem Fest ging 
es, wie Plutarch in seinen Moralia kolportiert, auch durchaus 
laut und fröhlich zu: 

Kat yap oi Ospdjrovxsq öxav Kpövta Ssuivrooiv f] 
Avovuata Kai' äypöv aycoot jxspuövxsq, ouk av aöxrov 
xöv ÖAo/.uypöv imopdvaic Kai xöv 0öpnßov. 17 

Analog zu den römischen Satumalia durften die Unfreien 
gemeinsam mit den Herren an einem Tisch sitzen. Davon 
berichtet etwa Philochoros (3. Jh. v. Chr.), wie Macrobius 
(475. Jh. n. Chr.) überliefert: 

Philochorus Sciturno et Opi primum in Attica statuisse 
aram Cecropem dicit, eosque deos pro Iove terraque 
coluisse, instituisseque ut patres familiarum et frugibus 
et fructibus iam coactis passim cum servis vescerentur 
cum quibus patientiam laboris in colendo rure 
toleraverant: delectari enim deum honore servorum 


16 Kronia waren auch außerhalb Athens verbreitet und sind etwa in 
Ionien oder auf der Insel Rhodos belegt. 

17 Plut. mor 1098b. Übersetzung: Auch wenn die Sklaven das Fest 
der Kronia abhalten oder die ländlichen Dionysien feiern, kann man 
den Jubel und den Lärm nicht ertragen. (Übersetzung: J. Fischer) 
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contemplatu laboris. Hinc est quod ex instituto 
peregrino huic deo sacrum aperto capite facimus. 18 

Philochoros macht deutlich, dass es sich um ein Fest handelte, 
dass in Athen in Zusammenhang mit der Ernte stand. Herren 
und Knechten feierten nach getaner Arbeit gemeinsam. 
Offensichtlich kam es aber noch zu einer weitergehenden 
Rollenumkehr, wie einem Fragment aus den Annalen des 
römischen Dichters Lucius Accius (2./1. Jh. v. Chr.) zu 
entnehmen ist: 

Maxima pars Graium Saturno et maxime Athenae 
conficiunt sacra, quae Cronia esse iterantur ab Ulis, 
eumque diem celebrant: per agros urbesque fere omnes 
exercent epulas laeti famulosque procurant 
quisque suos; nosterque itidem est mos traditus illinc 5 
iste, ut cum dominis famuli epulentur ibidem. 19 


18 Macrob. 10, 22. Übersetzung: Philochoros sagt, als erster habe 
Kekrops in Attika für Saturn (= Kronos) und Ops (= Rhea) einen 
Altar errichtet und diese Götter anstelle von Iuppiter (= Zeus) und 
Terra (= Gaia) verehrt; zudem habe er den Brauch begründet, dass 
Familienväter nach der Ernte der Feld- und Baumfrüchte in allen 
Häusern mit den Sklaven zu Tisch säßen, mit denen sie die Mühe des 
Feldbaues geteilt hatten. Die Gottheit erfreue sich nämlich an der 
Ehrung, die man den Sklaven in Würdigung ihrer Mühe erweise. 
Davon kommt es auch, dass wir nach fremdem Brauch diesem Gott 
mit unbedecktem Haupt opfern. (Übersetzung: O. und E. 
Schönberger) 

19 Accius, Ann. fr. 3. Übersetzung: Ein sehr großer Teil der 
Griechen, vor allem die Athener, feiern zu Ehren von Saturn ( = 
Kronos) Feste, die sie Kronia nennen. Sie feiern diesen Tag 
(folgendermaßen): auf den Feldern und in den Städten veranstalten 
sie fröhlich Bankette, und jeder bedient seine Knechte. Von daher 
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Offensichtlich haben also nicht nur die Sklaven gemeinsam 
mit ihren Herren gespeist, sondern sie wurden von diesen 
sogar bedient. Der somit vollzogene Rollenwechsel 20 war aber 
nicht subversiv, sondern hatte eine Ventilfunktion und stützte 
so die überkommene gesellschaftliche Hierarchie. Die Kronia 
hatten - auch wenn sie zumindest theoretisch die Geschäfte 
zum Ruhen brachten - keine politische Dimension. Sie wurden 
im Rahmen des Haushaltes begangen und bezogen sich auf das 
Verhältnis der Unfreien zu ihren Herren. 


4. Totenkult 

Die Quellenlage erlaubt es leider nicht, ein detailliertes Bild 
von der Rolle der Sklaven im Totenkult der klassischen Zeit 
zu zeichnen. Dies betrifft sowohl ihre Beteiligung im 
Bestattungsritual (bei 7tpö0scn<;, SKtpopa sowie beim 
eigentlichen Begräbnis und beim Totenmahl) als auch ihre 


kommt auch unser eigener Brauch, dass die Sklaven an derselben 
Stelle mit den Herren speisen. (Übersetzung: J. Fischer) 

20 Ein derartiges Außerkraftsetzen der üblichen Ordnung ist auch für 
andere Feste außerhalb Athens belegt. In Troizen war es den Sklaven 
an einem Tag des Jahres erlaubt, mit den Bürgern zu würfeln, und sie 
wurden von ihren Herren bedient, wohl bei einem Poseidonfest. 
Dasselbe geschah auf Kreta bei einem Hermesfest. Auch bei den 
thessalischen Peloria, einem Zeusfest, durften sich Sklaven zum 
Mahl legen und wurden von ihren Herren bewirtet; außerdem wurde 
ihnen freie Rede zugestanden. Ephoros berichtet, dass es in Kydonia 
auf Kreta ein Fest gab, bei dem die Freien nicht in die Stadt durften, 
sondern die Klaroten über alles walteten und sogar die Freien 
prügelten. Siehe dazu und allgemein zu den Kronia: NlLSSON 1941, 
48 lf.; Bömer 1981, 173-195; Versnel 1993, 99-127; Zelnick- 
Abramovitz 2012. 
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Rolle bei der Grabpflege und ihre Teilnahme an den 
Gedenkfesten. 21 Sklaven selbst erhielten Gräber; für ihre 
Bestattung war grundsätzlich der Herr verantwortlich. Eine 
Bestattung von Unfreien gemeinsam mit Freien war - anders 
als bei den Römern - offensichtlich nicht üblich (ein 
bekanntes und sicherlich außergewöhnliches Beispiel ist die 
Begräbnisstätte der in der Schlacht von Marathon (490 v. Chr.) 
gefallenen Sklaven, die nicht im selben Grab wie die 
athenischen Bürger bestattet wurden: 

rcupoc 8s sv x© TtsSt© Ä0r|vai©v scxiv, stti 8s anx© 
oxrjkat xd övöpaxa x©v d7to0avövx©v Kaxa cpokac; 
SKaox©v sxpocai, Kai sxspoq I lÄaxaisüoi Bot©x©v Kai 
Sobkotq: spaxsaavxo yap Kai Sobkot xöxs ttproxov. 22 

Über den Totenkult zu Ehren verstorbener Unfreier (und 
etwaige Unterschiede zum Totenkult für Freie) ist nichts 
bekannt. Unter den Tausenden Gräbern, die wir aus dem 
klassischen Griechenland kennen, befinden sich sicherlich 
Hunderte von Sklavengräbern; archäologisch sind diese jedoch 
kaum von den Gräbern von Freien zu unterscheiden. Sehr 
wohl sind aber Grabinschriften von Sklaven bekannt, die in 
vielen Fähen wohl von ihren Herren gesetzt wurden. Die 
Bestattung eines Unfreien gehörte jedenfalls zu den Pflichten 
eines Sklavenbesitzers. Darüber hinaus sind Regelungen 


21 Allgemein zu Bestattungen im antiken Griechenland vgl. etwa 
Morris 1992. 

22 Paus. 1, 32, 3. Übersetzung: In der Ebene liegt das Grab der 
Athener, und auf ihm befinden sich Stelen mit den Namen der 
Gefallenen nach ihren einzelnen Phylen. Ein anderes Grab haben 
die Plataier aus Boiotien und ein weiteres die Sklaven; damals 
kämpften nämlich erstmals Sklaven mit. (Übersetzung: J. Laager) 
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bekannt, welche die Beteiligung von Unfreien an bestimmten 
Begräbniszeremonien von Freien betreffen. Athenaios 
berichtet etwa vom Verbot, das auf der Insel Ialysos bezüglich 
der Teilnahme von Sklaven an den Begräbnisfeierlichkeiten 
für Phorbas bestand und versucht, dieses durch eine 
mythologische Erzählung zu erklären: 

AisuxtSaq 8' sv xoic MsyaptKotq ... xäc Kakoupsvaq, 
cpr|olv, Äpaiüc (psxai;ö 8s xrjc, KviSiac Kai xfjc. Xnpric 
sich) ysvopsvr|c öiacpopäc xoic cmvsqoppf|oaoi x© 
Tpiöjia psxä xöv sksivoo üavaxov Kai x©v psv sic xö 
Acoxtov ävaxcopriodvxcov, ... ot psv psxa Oöpßavxoq 
psivavxsq sic 'Iiyajoöv rpilov, ot Ss psxa Ifsptspyoo xf)v 
KaptpiSa Kaxsoyov. Töxs ksysxat Kaxapacaa0at xöv 
Ilsptspyov x© Oöpßavxt Kai 8ta xooxo xaq vpoonq 
Äpaiäc K/,r|0f)vai. Nauayf|oac 8' ö Oöpßac Kai 
Ilap0svia f) xon Oöpßavxoc Kai xoö Ifsptspyoo äSskcpf] 
8isvf|cavxo sic ’Ir|A,uoöv ttspi xöv KaAoöpsvov xöttov 
XysSiav. Kai aitxoic 7tsptxux©v Qapvsuq, öc sxöyyavs 
Kaxa xf)v Xysoiav Kuvr|ysx©v, f)ysv cbc csviacov sic oiKov 
Kai xöv oiKsxr|v äxcsoxstksv ÜTtayyskoovxa xrj yovaua 
xä7nxf|8sia TtapaaKsna^stv ©c ayovxoc aöxoü qsvouq. 
U/ikbv 8' sic oiKov ©q oö8sv söps TtapscKsoacpsvov 
auxöc s7nßaA,©v xöv oixov stti xöv äksxrov a Kai zaJj.a 
xaKÖkonOa sTttxsksoac; s^svtosv aüxouc. Kai ö Oöpßac 
oüxcoc stti x© csviop© fja0r| ©q Kai xöv ßiov xsA.sox©v 
67tscjKr|\|/s xoic epi/.oic St' sA.so0sp©v xouc svaytopoöq 
s7ttxsA,stv auxqr Kai xö sOoc Stapsvstv sv xrj 0ocha xon 
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Oöpßavioc. ’EA,su0spoi yap sicnv oi StaKovouvxsq, 
SoiiA,® 8s 7tpoosA,0stv ouk sgxiv öotov. 23 


5. Mysterien 

In die antiken Mysterien 24 konnten alle eingeweiht werden - 
Männer und Frauen, Erwachsene und Kinder, Freie und 


23 Ath. 6, 82. Übersetzung: Dieuchidas berichtet in seiner 
„ Geschichte von Megara „ ... die Inseln, die man Araiai nennt (sie 
liegen zwischen Knidia und Syme). Als unter denen , die zusammen 
mit Triopas ausgewandert waren, nach dessen Tod ein Streit 
entstand und die einen nach dem Dorion zurückgekehrt waren ... Die 
einen, die bei Phorbas geblieben waren, gelangten nach Ialysos, die 
anderen, die bei Periergos geblieben waren, erreichten die Kamiris. 
Damals soll Periergos den Phorbas verflucht und die Inseln 
deswegen den Namen Araiai bekommen haben. Phorbas und 
Parthenia, die Schwester des Phorbas und des Periegos, erlitten 
Schijfbruch und schwammen hinüber nach Ialysos in die Nähe des 
Ortes, der Schedia heißt. Auf sie beide trafThamneus, der zufällig im 
Gebiet von Schedia auf der Jagd war, und er nahm sie nach Hause, 
um sie zu verpflegen. Er schickte seine Sklaven voraus, um die Frau 
anzuweisen, Essen zu beschaffen und zuzubereiten, da er Gäste 
mitbringe. Als er aber zu Hause angelangte und nichts vorbereitet 
fand, schüttete er selbst die Körner in die Mühle, erledigte auch alles 
das, was dann kam, und lud sie zu Tisch. Phorbas freute sich so über 
die Beköstigung, dass er, als er starb, den Freunden auftrug, ihm die 
Totenopfer durch freie Männer darbringen zu lassen. An dieser Sitte 
wurde bei der Opferfeier für Phorbas festgehalten; denn die 
Bediensteten sind freie Männer, und für einen Sklaven bedeutet es 
einen Frevel, hinzuzutreten. (Übersetzung: C. Friedrich) 

24 Zu den Mysterienkulten der Antike siehe knapp und einführend 
Kloft 2003; eine übergreifende Darstellung bietet BURKERT 1994. 
Zu Eleusis vgl. Mylonas 1961. 
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Sklaven, Bürger und Fremde. Sie mussten nur Griechisch 
sprechen und an ihren Händen durfte kein Blut kleben. Der 
bekannteste Mysterienkult in Griechenland waren die 
Mysterien von Eleusis. Über die rituellen Handlungen, die dort 
vollzogen wurden, ist fast nichts bekannt, da die Eingeweihten 
darüber strengstes Stillschweigen zu bewahren hatten. Die 
Einweihung von mehreren öffentlichen Sklaven in die 
Mysterien von Eleusis ist epigraphisch belegt. Manche wurden 
sicher von der Stadt "abgeordnet", um im Heiligtum 
irgendwelche Dienste zu leisten. Ihre Initiation ist etwa durch 
folgendes Fragment aus dem Jahr 329/28 v. Chr. bezeugt: 

|xur|oic 8ootv xcöv 5r||iooi(')v: AAA 25 

Für die Einweihung der beiden Staatssklaven, von denen hier 
die Rede ist, musste jeweils eine Gebühr von 15 Drachmen an 
die Kasse des Heiligtums, wo die Inschrift auch gefunden 
wurde, bezahlt werden. Eine weitere Inschrift aus der ersten 
Hälfte des 4. Jh. v. Chr. berichtet von der Einweihung von 
Unfreien, die Reinigungsarbeiten nach einem Bauprojekt zu 
übernehmen hatten: 

[t]ö)v SripoGÜnv spnf|Gapev Ttevxs dvopaq xoijq sv 

xcöt ispcöt I dvak'aOaipovxaq, ävr|M>oaps[v nA 

AAn ] 26 


25 Übersetzung: Einweihung von zwei öffentlichen Sklaven: 30 
Drachmen. (Übersetzung: J. Fischer) 

26 Übersetzung: Von den Staatssklaven haben wir fünf Männer 
eingeweiht, die im Tempel saubermachen , wir haben 75 Drachmen 
bezahlt. (Übersetzung: J. Fischer) 
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Freilich wurden nicht nur öffentliche Sklaven in die Mysterien 
eingeweiht, sondern auch private Sklaven. Das ist etwa einem 
Fragment aus den Apodemoi ("Menschen, die sich in der 
Fremde aufhalten") des Komödiendichters Theophilos (4. Jh. 
v. Chr.) zu entnehmen, wo sich ein nicht-griechischer Sklave 
bzw. Freigelassener fragt, ob er seinen Herrn, der ihn u. a. in 
die Mysterien eingeführt hat, verlassen soll: 

Kavcor xl cpppr Kai xl Spaca ßobXopat; Ttpoooijq djucvai 
xöv äya7tr|xöv Ssc7töxr|v, xöv xpotpsa, xöv acoxrjpa, ST 
öv f)5ov vöpouc "H/,Ar|vac, spaBöv ypappax', spof|0r|v 
Osotq ; 27 

Selbstverständlich ist das kein Selbstzeugnis eines echten 
Sklaven, sondern ein literarischer Text, verfasst von einem 
freien Angehörigen der sklavenbesitzenden Oberschicht. 
Dennoch kann diese Passage als ein Beweis der Möglichkeit 
der Einweihung von Unfreien im Privatbesitz gewertet 
werden. Dass Derartiges auch tatsächlich geschah, können wir 
einer Gerichtsrede des 4. Jh. v. Chr. entnehmen. In seiner Rede 
Gegen Neairci berichtet Apollodoros von der Einweihung von 
Metaneira, der "Schwester" der Hetäre Neaira, in die 
eleusinischen Mysterien durch ihren Liebhaber Lysias: 

Auoiac yap ö aocptaxf)q Msxavstpaq cöv i:paaxf|c, 
sßonkf|9r| Ttpöq xoiq ä/Aoiq dva/.copaaiv oiq dvf|XioKev 
siq anxriv Kai pnrjoat, pyonpsvoi; xd pcv dX/.a 


27 Theophil. Frg. 1. Übersetzung: Aber was sage ich und was will ich 
tun? Werde ich gehen und den geliebten Herrn im Stich lassen, den 
Ernährer, den Retter, durch dessen Güte ich die griechischen Sitten 
kenne, ich lesen und schreiben gelernt habe und in die Mysterien der 
Gottheiten eingeführt wurde ? (Übersetzung: J. Fischer) 
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dvaÄcbpaxa xf|v KSKXT]psvr|v aöxf|v A.apßdvstv, ä 8' av 
siq xf|v sopxf)v Kai xd puaxripia imsp auxf)c dva/xoai], 
ttpöc; adxf)v xf|v avBpcoTiov ydpiv Kaxa0f|Gsa0ai. sSsf|0r| 
oijv xf)q NiKapi:xr|c sA,0stv siq xd puoxf)pia ayouaav xf)v 
Msxdvstpav, iva pnr|0fj, Kai aüxöq imtayßTO puf]oav. 2S 


6. Private Kultausübung der Sklaven 


6. 1. Gebete und Weihungen von Sklaven 

Die Götter, welche die Sklaven verehrten, waren an sich die 
gleichen wie die Götter, die von den Freien angerufen wurden. 
Es kann von keiner Gottheit als einem typischen 
„Sklavengott“ gesprochen werden. Anrufungen verschiedener 
Götter sind sowohl literarisch als auch epigraphisch tradiert. 
Als ein Beispiel eines literarischen Gebetes 29 einer Sklavin 
kann die Bitte der Tänzerin und Hetäre Habrotonon in den 
Epitrepontes des Menander dienen, die von der Göttin Peitho, 


~ s Apoll. Neaira (Dem. 59) 21. Übersetzung: Lysias, der gelehrte 
Redner, der ein Liebhaber der Metaneira war, wollte neben vielem 
anderen Aufwand, den er um ihretwegen machte, sie auch noch in 
die Mysterien (von Eleusis) einweihen weil er dachte, dass den 
übrigen für sie gemachten Aufwand ihre Besitzerin an sich nehme, 
dass er sich aber für den Aufwand, den er um des Festes lind der 
Einweihung willen für sie selbst machte, von dieser Frauensperson 
selbst Dank versprechen könne. So bat er die Nikarete, zu den 
Mysterien zu kommen und die Metaneira mitzubringen, um sich 
einweihen zu lassen, und er versprach, die Einweihung selbst zu 
vollziehen. (Übersetzung: K. Brodersen) 

29 Zu Gebeten in der Antike vgl. PULLEYN 1997. 
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der Göttin der Überredung, wünscht, dass ihre Worte Erfolg 
haben mögen: 

(pilr| IIsiBot, Ttapoüoa cruppaxoc Ttöst KaxopOoüv xouc 
Adyouq oiiq av Aftyra. 30 

Viel häufiger ist es freilich inschriftlich überliefert, dass sich 
Unfreie an verschiedene Gottheiten wandten. Als ein Beispiel 
dafür kann etwa eine Weihung an Artemis aus Kamariza in 
Attika dienen. Aufgrund des Namens des Dedikanten wird 
diese in der Regel einem Sklaven zugeschrieben: 

Mavr|<; Apx[s]pt8i 

sn^apsvoq 

ÖlV<S>0r|KSV. 31 

Ebenfalls aus dem Bergbaugebiet von Laureion stammt eine 
Weihinschrift an einen unbekannten Gott (wohl Herakles oder 
Men) von spavtaxat (Mitglieder eines Kultvereins), die meist 


30 Men. Epitr. 555f. Übersetzung: Liebe Peitho, steh mir als 
Mitstreiterin bei und mach, dass ich mit den Worten die ich spreche, 
Eifolg habe! (Übersetzung: J. Fischer) 

31 IG II/III 2 4633. Übersetzung: Manes hat (dies) in Erfüllung eines 
Gelübdes aufgestellt. (Übersetzung: J. Fischer) Manes ist ein 
typischer Sklavenname für Unfreie aus Phrygien. Vgl. dazu Strab. 7 
3, 12 p. 304: Denn entweder nannte man die Sklaven den Völkern 
gleichnamig, aus deren Lande sie gebracht wurden, wie Lydos oder 
Syros, oder mit den dort gebräuchlichen Namen, z. B. Manes oder 
Midas einen Phrygier, Tibios aber einen Paphlagonier. 
(Übersetzung: A. Forbiger) Vgl. zu dieser Inschrift: Lauffer 1979 
130. 
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auch für Unfreie gehalten wurden (unter ihnen taucht 
wiederum ein Manes auf): 

[Tn]pdv[vcoi Mr|vi <xv]s0[e]- 
[oa]v 87 t’ sn.Tuxtatq spa- 
vtGiai : oi'ds : Kctöouq 
M«vr|c = Ka/Jdaq : 

5 ’Äxxaq : ApxepiS©- 
poq = Märiq : Ecomac; : 

Eayyaptoq ’Fppai- 
oq : Tißevoi; : "Eppot;. 32 

Als Sklave wird häufig auch ein gewisser Mitradates 
angesehen, der im 3. Jh. v.Chr. gemeinsam mit seiner Frau in 
Thorikos eine Weihung für den kleinasiatischen Gott Men 
errichtete: 

M ixpaöüxr|c Kai f) ynvf) Mpvi. 33 


32 IG II 2 2940, Übersetzung: Dem Herrn Men haben (dies) auf gestellt 
aufgrund ihres Glücks die eranistai; das sind Kadous, Manes, 
Kallias, Attas, Artemidoros, Maes, Sosias, Sangarios, Ennaios, 
Tibeios, Hermos. (Übersetzung: J. Fischer) Zu den eranistai in Athen 
vgl. THOMSEN 2015. Speziell zu dieser Inschrift siehe auch Lauffer 
1979, 179ff.; Vlassopoulos 2011, 470f. 

33 IG II 2 4684. Übersetzung: Mitradates und seine Frau (weihen 
dies ) dem Men. (Übersetzung: J. Fischer) Der unfreie Status dieses 
Mannes, auf den sein Name und der Fundort der Inschrift hindeuten 
könnten, muss jedoch fraglich bleiben (und damit genauso eine oft 
postulierte enge Verbindung von Sklaven mit dem Gott Men, die erst 
in späterer Zeit deutlich greifbar wird). 
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Einen ganz besonderen Fall überliefert schließlich der 
hellenistische Historiker Nymphodoros (im Zitat bei 
Athenaios) für Chios, wo einer der größten Sklavenaufstände 
der griechischen Antike stattgefunden hat. Hier wurde ein 
Unfreier offenbar zum Ojekt kultischer Verehrung durch 
andere Unfreie. Drimakos, der Anführer der aufständischen 
Sklaven erhielt angeblich einen Heroenkult, und an diesem 
Heroon sollen flüchtige Sklaven Opfer dargebracht haben 
(Ath. 6,90): 

Kai oi Xior 7iü/av vnö x©v oiKsx©v äSiKobpsvor Kai 
öiapjiaCöpcvoi pvpaOcvrcq xf)c xob xsxsksoxr|KÖxoc; 
ETttsiKEtaq f)pq>ov iSpöaavxo Kaxa xf)v yotpav Kai 
ETtoivöpaaav rjpcooq EÜpEvoüq: Kai aöx© sxt Kai vhv oi 
Spattsxat äraxpspooatv djiapyäc 7tavx©v ©v av sA,©vxat. 
cpaoi 8 e Kai Ka0’ imvouc ETttcpaivopsvov TtoAÄoic x©v 
Xi©v TtpoappaivEtv oiKsx©v ETttßonkaq: Kai oiq av 
ETttcpavfj onxot 0honmv anx© eaOövxec ETti xöv xöttov on 
xö f)p©öv egxiv anxoh. 34 


34 Die Chier aber erlitten wiederum Gewalt von ihren Sklaven und 
wurden ausgeplündert, und sie dachten an das geschickte Vorgehen 
des Toten, errichteten auf dessen Landstück ein Heroon und 
widmeten es dem , .freundlichen Heros“. Noch heute bringen ihm die 
flüchtigen Sklaven Erstlinge von allem, was sie erzeugen. Man sagt 
aber auch, dass er vielen der Chier in ihren Träumen erschienen sei 
und sie vor Anschlägen der Sklaven gewarnt habe. Und diejenigen, 
denen er jeweils erscheint, die gehen zu der Stelle, wo sein Heroon 
liegt, und opfern ihm. “ (Übersetzung: C. Friedrich) 
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6. 2. Fremde Götter und Sklaven 

Inwieweit Sklaven in Athen besonders Götter ihrer 
ursprünglichen Heimat verehrten bzw. welche Rolle sie bei der 
Einführung fremder Gottheiten in Griechenland spielten, ist 
ungewiss. Man wird aber davon ausgehen dürfen, dass etwa an 
den Feierlichkeiten für die thrakische Göttin Bendis, 35 von 
denen beispielsweise Platon berichtet, 36 auch zahlreiche aus 
Thrakien stammende Sklaven teilnahmen. Mit Bendis war in 
der 2. Hälfte des 5. Jh. v. Chr. von den Athenern offiziell eine 
fremde Gottheit in ihren Poliskult übernommen worden. 37 
Dafür gab es mehrere Gründe, nicht zuletzt den, dass man den 
thrakischen König Sitalkes zu einem Bündnis bewegen wollte. 
Daher gestattete man einer kleinen thrakischen Gemeinschaft 
im Piräus, ein Heiligtum für Bendis zu errichten, und bald 
darauf begannen auch Athener, an den Festen teilzunehmen. 
Was auch immer die Athener dazu motivierte, Bendis hieß 
Angehörige aller Schichten willkommen, darunter die vielen 
thrakischen Sklaven, die in Athen lebten. 

Es ist plausibel, anzunehmen, dass die thrakischen Sklaven, 
die in den Bergwerken von Eaureion arbeiteten, Bendis im 
nahen Piräus verehren. Zudem wurde in Eaureion eine 
Kultstatue wohl der Bendis entdeckt. Dazu kommt der 
epigraphische Befund für Bendis im Laureiongebiet. Ins 4. Jh. 
v. Chr. gehört etwa ein Relief, das acht nackte Jünglinge zeigt. 


35 Zum Kult der Bendis in Athen vgl. etwa SIMMS 1988; Garland 
1992, 11 lff.;DEOUDl 2009. 

36 Vgl. Plat. rep. 1, 327a ff. 

37 Dieser Vorgang ist nicht einzigartig. Ein anderes Beispiel für eine 
derartige Aufnahme fremder Gottheiten stellt die Übernahme des 
Asklepioskults in Athen im Jahr 420/19 v. Chr. vor. 


92 



Sklaverei und Religion im klassischen Griechenland 


die von Bendis und zwei älteren Männern angeführt werden, 
von denen einer eine Fackel trägt, und dessen Inschrift 
folgendermaßen lautet: 

A.a(T7td8i vtkijoac Aäoc BevStSi ävs0r|Ksv 38 

Daos ist ein ganz üblicher Sklavenname. Ob dieser Daos bei 
der Teilnahme am Rennen noch unfrei oder vielleicht schon 
freigelassen war, ist nicht mehr festzustellen. Um Mitglied in 
den öpyscövsq (das sind private Zusammenschlüsse zu 
Verehrung von Gottheiten) zu sein, musste er auf alle Fälle 
den Mitgliedsbeitrag aufbringen. Das Vorkommen dieses 
typischen Sklavennamens untermauert jedoch auf alle Fälle 
die Vorstellung, dass in den öpyscbvsq Sklaven Mitglieder 
waren und im Bendiskult eine aktive Rolle spielten. 39 
Allgemein ist hier festzuhalten, dass religiöse Verbindungen 
und Vereine im Leben der Antike eine besondere Rolle 
spielten. Neben den staatlich organisierten 
Kultgemeinschaften und den Familien als kleinsten 
Kulteinheiten gab es eine Vielzahl solcher Vereine. Religiöse 
Vereine sind am besten ab der hellenistischen Zeit greifbar, 
doch existierten sie bereits viel länger und lassen sich bis in 
archaische Zeit zurückverfolgen. Diese Gruppen konnten ganz 
unterschiedlich zusammengesetzt sein - manche bestanden aus 
Bürgern, andere nahmen auch Fremde, Frauen oder sogar 
Sklaven auf. 


38 SEG 39:210. Übersetzung: Für Bendis hat (diese Stele) aufgestellt 
Daos, der im Fackellauf gewonnen hat. (Übersetzung: J. Fischer) 

39 Bei der in diesem Zusammenhang viel diskutierten Inschrift IG 
II/III 2 1256 ist allerdings zweifelhaft, ob die hier geehrten s’:mps:./-i]TCU 
der Göttin, Dexios und Euphyes, tatsächlich - wie oft angenommen 
- unfrei waren: Klees 1998, 39ff. 
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7. Orakel / Magie 

7. 1. Das Orakel von Dodona 

Das Zeusheiligtum von Dodona in der Landschaft Epirus ist 
eines der ältesten und bedeutendsten Orakel der griechischen 
Welt. 40 Bereits in den homerischen Epen ist von diesem 
Orakel, das sogar der Heros Odysseus mit der Frage nach 
seiner Heimkehr aufgesucht haben soll, die Rede. 41 Der 
Göttervater offenbarte sich hier, der literarischen 
Überlieferung zufolge, durch das Rauschen des Windes in der 
heiligen Eiche und durch das Flugverhalten und die Rufe der 
heiligen Tauben. Aus dem archäologischen und 
epigraphischen Befund wird jedoch deutlich, dass zumindest 
ab dem 5. Jh. v. Chr. auch ein Losorakel mit Blei täfele hen 
durchgeführt wurde. Einige dieser Bleitäfelchen wurden 
eindeutig von Sklaven geschrieben und gewähren somit 
Einblick in die Vorstellungswelt, Glaubensvorstellungen, 
Wünsche und Bedürfnisse der Unfreien. 42 Ein wesentlicher 
Punkt, um den sich - wenig überraschend - die Anfragen der 
Sklaven drehten, und der im Mittelpunkt ihres Denkens und 
Begehrens stand, war die Frage nach der Freiheit. Dies zeigt 
etwa die folgende Inschrift, die in die Mitte des 5. Jh. v. Chr. 
gehört: 


40 Allgemein zu antiken Orakeln vgl. ROSENBERGER 2001. Zum 
Zeusheiligtum von Dodona vgl. DlETERLE 2007. Zu den 
Orakelsprüchen siehe LhÖTE 2006 und EIDINOW 2007. 

41 Hom. Od. 14, 327-329. 

42 Siehe zum Folgenden EIDINOW 2007, 100ff.; EIDINOW 2012. 
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Av0po7t[o<;] 

[jxspt] sA.su0spvaq 43 

Der Name legt nahe, dass es sich bei dem Fragesteller um 
einen Unfreien gehandelt hat, der sich eben nach seiner 
Freilassung erkundigt. Wir wissen nicht, ob er danach fragte, 
ob diese überhaupt stattfinden würde, oder nach deren genauen 
Zeitpunkt, oder nach deren Rahmenbedingungen, wie dies bei 
der folgenden Inschrift der Fall ist, der Anfrage eines Sklaven 
aus den Jahren zwischen 375 und 350 v. Chr., der sich 
erkundigt, ob er die jrapopovf) erhalten wird: 

[- -]v srcsproxfj TÖV 0SÖV Tt KOI 7tOl 
[srov] Ttspi sksoOsptaq scm ahxrot 
[7tapapo]va ttap xöv dsoTtöxa. 44 

In der folgenden Anfrage, die um 350 v. Chr. datiert, will der 
Sklave Kittos wissen, ob von seinem Herrn Dionysios die 
versprochene Freiheit überhaupt bekommen wird: 


43 ElDlNOW 2007, 100 Nr. 1. Übersetzung: Anthropos, über die 
Freiheit. (Übersetzung: J. Fischer) 

44 SEG 57 536. 14. Übersetzung: . . . fragt die Gottheit, was er tun soll 
bezüglich seiner Freiheit, und ob er von seinem Herrn 7iapa|iovr| 
erhalten wird. (Übersetzung. J. Fischer) Die 7iapapovf| bedeutete 
eine Freilassung unter bestimmten Auflagen, d.h. in der Regel, dass 
die freigelassenen Sklaven für eine bestimmte Zeit, meist bis zu 
dessen Tod, ihrem ehemaligen Herrn (oder einer von diesem 
bestimmten Person) weiterhin zu Diensten verpflichtet waren. Sie 
unterlagen weiterhin der Züchtigungsgewalt ihres Herrn und konnten 
auch in den Sklavenstatus zurückgerufen werden (auch davon ist in 
den Orakellamellen von Dodona in der Anfrage eines 
Sklavenbesitzers die Rede). 
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Kvttcoi si EGii f) sksu- 
[0]spia f) 7tapä AiovOciou 
rjv oijv s0st' aijia)i 
Aiovugioc; 45 


Im 5. Jh. v. Chr. fragte dagegen offenbar eine Sklavin das 
Orakel, ob sie fliehen soll - das Orakel sprach sich freilich 
dagegen aus: 


Seite A 

rj ipmv tuvxdvü) 

Seite B 
ä yova 

p£V £ 46 


Aus dem vierten oder dritten Jahrhundert v. Chr. stammt die 
folgende Anfrage, in der offenbar ein Unfreier sich erkundigt, 
was die Zukunft nach seiner Flucht bringen wird: 


'H äjnoüoa aAA[o] tl poi äYaöov 
eggeTtou 

Aioi ... 47 


45 ElDlNOW 2007, 102 Nr. 6. Übersetzung: Wird Kittos von Dionysios 
die Freiheit bekommen, die Dionysios ihm versprochen hat? 
(Übersetzung: J. Fischer) 

46 SEG 15.389. Übersetzung: Seite A: Was wird geschehen, wenn ich 
gehe ? Seite B: O Frau bleib! (Übersetzung: J. Fischer) 

47 PA E 1931: 89-91, 3. Übersetzung: Ob, wenn ich gehe, für mich 
etwas anderes gut sein wird, Zeus ... (Übersetzung: J. Fischer) 
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Die Orakeltäfelchen aus Dodona bieten, wie diese Beispiele 
zeigen, somit einen faszinierenden Einblick in die Fragen, 
welche die Unfreien im klassischen Griechenland bewegten 
und mit denen sie sich an die Götter wandten. 


7. 2. Fluchtafeln 

Einen Einblick in die Vor stellungs weiten antiker Menschen 
bieten auch die Fluchtafeln (KaxaSecpoq) 48 Dabei handelt es 
sich in der Regel um dünne Bleiblättchen, auf die magische 
Beschwörungsformeln geschrieben sind, die andere Menschen 
beeinflussen sollten - sei es in Form eines Schadenzaubers, sei 
es in Form eines Fiebeszaubers. Für die hier behandelte 
Fragestellung ist folgender Text aus Athen interessant, der aus 
dem frühen 4. Jh. v. Chr. stammt. Wir wissen zwar nichts über 
den Status des Mannes, der dieses Täfelchen verfasst hat, doch 
ist aus dem Text zumindest erkennbar, dass Sklaven genauso 
wie Freie Verfluchungen Vornahmen: 

Ei ne spe KaxsSecev 
e ynvf) f] <ä>vrip e ö<o>i)Aoc e e- 
kenOepoc; e Lfvoq e äa- 
axoq s oikTioc 8 aÄÄcdx- 
5 pxoq s 67xi tpBövov xöv 
epet epyaciat e gpyoic, 
gi' xic spe Kaxedea- 
8 CO Ttpöq xöv 'Eppev TÖ 


4S Allgemein zur Magie in der Antike vgl. etwa GRAF 1996. Zur 
Magie speziell in der griechischen Antike siehe COLLINS 2008. Zu 
den Fluchtafeln vgl. etwa Gager 1992. 
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10 v sptoviov s Ttpöq; xöv 
Kaxoxov s 7ipög xöv 86- 
klOV £ Ö.AÄoOl JtO, ÖVXl- 
Kaxaösopsixi) xöq sxpö- 
ö<; öuravxac;. 49 

In gleicher Weise konnten Sklaven auch zu den Opfern 
magischer Praktiken warden, wie folgende Bleitafel aus dem 
Athen des 4. Jh.s v.Chr. zeigt: 

Kixxov xöv oxiypaxiav öikxikotaökov Kai xf)v spyaciav 
anxoh Kai xö £pyaaxf|ptov> ’Eocppocnvriv xf)v 
StKxuoTtkÖKov Kai xf)v spyaciav anxfjq Kai xö 
spyaoxf|ptov> Orköppkov ÜHAoppAoi) Ms/axca Kai 
®ia[. . ,]a Meaixeo Enysixova tmysixovoc Äxapvsa. 50 

Als Konkurrenten des oder der Verfluchenden erkennen wir 
hier kleine Handwerker - darunter einen gebrandmarkten, weil 
einst entlaufenen Sklaven Frauen und freie Bürger (aus den 

49 JORDAN 1999,115-17 = NGCT 24. Übersetzung: Wenn jemand 
mich verflucht hat, ob eine Frau oder ein Mann, ob ein Sklave oder 
ein Freier, ob ein Auswärtiger oder ein Bürger, ob ein Mitglied 
meines Oikos oder ein Fremder, aus Eifersucht auf mich, meine 
Arbeiten und Taten. Wenn jemand mich in Gegenwart von Hermes 
Erionos oder in Gegenwart von Hermes, dem Binder, oder Hermes, 
dem Betrüger, oder anderswo, dann vetfluche ich im Gegenzug alle 
meine Feinde. (Übersetzung: J. Fischer) 

50 ZlEBARTH 1934, 1032, Nr. 5. Übersetzung: (Ich binde hinab ) 
Kittos, den gebrandmarkten Sklaven, der ein Netzmacher ist, und 
seine Arbeit und seine Werkstatt; Euphrosyne, die Netzmacherin, 
und ihre Arbeit und ihre Werkstatt; Philomelos, den Sohn des 
Philomelos, von Melite, und Philj ... ] von Melite lind Eugeiton, den 
Sohn des Eugeiton, von Acharnai. (Übersetzung: K. Brodersen) 
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Demen Melite und Achamai). Ebenfalls Sklaven werden auf 
folgendem Texte erwähnt - teils werden sie ausdrücklich als 
solche bezeichnet, teils kann man aufgrund der Namen 
vermuten, dass es sich um Unfreie oder Freigelassene 
gehandelt hat, wie etwa bei Kittos oder Thraitta : 51 

Kaxaöd) Kak/dav xöv KÖmr|kov xöv 
(a) Kaxaöd» Kak/dav : xöv Ka7tr|A.ov xöv sy 
ysixövoov Kai xf)v ynvaika anxon ©patxxav 
Kai xö Ka7tr|kstov xö cpakaKpon Kai xö Av- 
Bspicovoq Ka7tr|kstov xö 7tAr|aiov ... Kai Oik- 
cöva xöv Ka7tr|A.ov 

xonxrov Tiavxcov Kaxaöd)' '|/uyj|v spyaaiav 
ßiov ysipac Ttöoac; xa Ka7tr|A.sva anxdrv. 

Kaxaöd) Xcoatpsvriv x[öv] äöskcpöv • Kai Käp- 
Ttov xöv oiKÖxr|v anxon xöv atvöo[vo]7td)kr|v 
Kai I äukoOiv i]v Kakonat MaÄ()ö.Ki]V' Kai 
Aya0©va xöv KÜ7tr|kov[x]öv Xcooipdvonq 
oiKÖxr|v 

Tonxcov Ttävxcnv Kaxaöd) : Lp U XÜ V spyaaia[v 
ß]iov ysipac nöÖaq. 

Kaxaöd) Kixxov xöv ystxova xöv Kavaßt- 
o(n)pyöv Kai xs%vr|v xf)v Kixxon Kai spya- 
oiav Kai \|/nxnv Kai vo(n)v Kai ykcöxxav xf)v 
Kixxon. Kaxaöd) Mavtav xf)v KÖ7tr|/av xf)v 
ETti Kpf|v<r|>v Kai xö Ka7tr|A.£vov xö Apiaxav- 
öpoq ’Eksnatvton Kai spyaaiav auxoic Kai 


51 Unfreie aus Thrakien waren im klassischen Athen sehr zahlreich. 
Die Ethnonyme Thrax und Thraitta (Thraker und Thrakerin) wurden 
daher zu Sklavennamen par excellence. 
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vo(n)v. 

i|/Dxf]v ycipac y/.dnTav nööaq vo(u)v : xouxouc 
jiciviac Kaiaoo) sp pyppaat aocpapayiaic 
Ttpöq xöv Kaxoxov 'Epprjv. 

(b) tobe ÄpiaxavSpou oiKsxaq . 52 


8. Asyl an heiligen Plätzen 

Abschließend soll noch ganz kurz ein Aspekt erwähnt werden, 
der zwar nicht direkt die Glaubensvorstellungen von Unfreien 
betrifft, sehr - wohl aber einen Aspekt antiker Religion, der für 
Sklaven von äußerster Bedeutung war, nämlich die Frage des 
sakralen Asyls. Für Sklaven, die von ihren Herren missbraucht 
und gepeinigt wurden, bestand nämlich vielerorts die 
Möglichkeit, in den Schutz von Heiligtümern zu fliehen. 
Solche Sklavenasyle existierten in Athen etwa im Theseion 


52 IG III App. (DTA) 87. Übersetzung: (a) Ich binde hinab Kallias, 
den Krämer, der einer meiner Nachbarn ist, und seine Frau Thraitta, 
und den Laden des Kahlkopfs und den Laden des Anthemion 
daneben ... und Philon den Krämer. Von all diesen binde ich hinab 
die Seele, die Arbeit, die Hände und Füße und ihre Läden. Ich binde 
hinab Sosimenes, seinen Bruder, und Karpos, seinen Sklaven, der 
der Tuchverkäufer ist, und auch Glykanthis, genannt Malthake, und 
auch Agathon den Krämer, den Sklaven des Sosimenes. Von all 
diesen binde ich hinab die Seele, die Arbeit, die Hände und Füße. 
Ich binde hinab Kittos, meinen Nachbarn, den Hanfseilmacher, 
Kittos' Fertigkeit und Arbeit und Seele und Geist und die Zunge des 
Kittos. Ich binde hinab Mania, die Krämerin, die beim Brunnen ist, 
und den Laden des Aristandros von Eleusis, und ihre Arbeit und 
Geist. Seele, Hände, Füße, und Geist: Alle diese binde ich hinab in 
unversiegelten Gräbern zu Hermes, dem Festhaltenden, (b) die 
Sklaven des Aristandros. (Übersetzung: K. Brodersen) 
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sowie am Altar der Eumeniden . 53 Dort fand dann ein Prozess 
statt, in welchem über die Asylwürdigkeit der Schutzflehenden 
entschieden wurde. War diese gegeben, wurden die Unfreien 
aus der Gewalt ihres Herren entlassen (aber nicht 
freigelassen), andernfalls an ihre Besitzer zurückgegeben. Ziel 
der Unfreien, die in dieses sakrale Asyl flüchteten, war es, an 
einen anderen Herrn verkauft zu werden . 54 Die Flucht in das 


3 Vgl. dazu Suda 0 367 s. v. 0r|ae!ov sowie Etym. magn. s. v. 
0r|<T£iov. Vermutlich bestand auch auf der Akropolis ein 
Sklavenasyl; darauf deutet zumindest die Inschrift IG I 3 45 hin: [ x]ev 
toAiv [-] | oiKo[5]o|i£oou : hö?i[o]|[<;] av : SpatiEXEc; pb £[o]l 5 [i]£U 
(ieSe Aotto5x)t[£] l[g] . Übersetzung: ... dass die Stadt baue, damit kein 
eintlaufener Sklave hineingehe und kein Räuber (Übersetzung: J. 
Derlien) die hier erwähnte Maßnahme zielte wohl auf eine 
vorübergehende Verhinderung der Hikesie von Sklaven während der 
Bauarbeiten ab 440 v. Chr. ab. Weitere Sklavenasyle sind im 
Palikenheiligtum auf Sizilien oder im Heraion von Samos belegt. 
Auch im Stadtrecht von Gortyn ist bereits von der Flucht von 
Sklaven in das Asyl eines Heiligtums die Rede: xöv öi: poucea xöv 
£71- I lÖlÖpfiVOV pf| Ü7to56- | 00011 pf|X£ VdEOOVXa | pf|X’ h K ’ äjt£/.0T|l XO~ 
£v| 10 tauxo~. ai 5 e Ka Koopi- | ovxo<; f|t ö £7ii5iöp£|voc;, pf| cuio5ö0ai äq 
K|a Koaprji ppb’ f] k’ ä7if-:|/.0rp xo~ üviauxo'. ai S| 15 e Ka 7tpö xo~ Kpovo 
Ü7to|Sofai, vtKr|00o‘ ä|i7ti | 5 e xöv Kpovov öpvullvia KplvEV xöv 
StKaoxä]. Übersetzung: Den woikeus, der sich geflüchtet hat, soll 
man nicht verkaufen, solange er im Tempel Asyl findet, und nicht 
innerhalb eines Jahres, seit er entfloh. Wenn aber der Geflüchtete 
( Besitz ) des (amtierenden) Kosmen ist, soll er nicht verkauft werden, 
solange der Kosmos im Amt ist, und nicht innerhalb eines Jahres, 
seit er entfloh. Wenn er aber vor der Zeit verkauft wird, soll man den 
Prozess verlieren. Hinsichtlich der Zeit aber soll unter Eid der 
Richter entscheiden. (Übersetzung: R. Koerner) Vgl. zu den 
Sklavenasylen Derlien 2003, 78-118. 

54 Für Athen vgl. dazu Aristoph. fr. 567 und Eupolis fr. 229 bei Poll. 
7, 13. Bei Aristophanes meint eine Sklavin: upoi Kpaxtoxov üoxiv siic; 
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Theseion (und wohl auch in andere Asyle) war für die 
Unfreien straffrei . 55 Die Existenz dieser Asyle hatte offenbar 
eine wesentliche Ventilfunktion bei der ungerechten 
Behandlung der Sklaven. 


9. Resüme 

Auch wenn es die zur Verfügung stehenden Quellen nicht 
erlauben, ein umfassendes Bild des religiösen Lebens von 
Unfreien im klassischen Griechenland zu zeichnen, und bereits 
die wenigen vorhandenen Zeugnisse klar machen, dass ein 
solches Bild nicht einheitlich, sondern vielmehr äußerst 
facettenreich wäre, so gewähren die vorgestellten Dokumente 
doch einige schlaglichtartige Einblicke. Die Quellen berichten 
von der Teilnahme von Unfreien am Poliskult sowie an 


tö 0r|oeiov 5pa(ieiv ekei 5' eco<; av 7ipäctv süpcopEv (ieveiv. 
Übersetzung: Für mich ist es das Beste, zum Theseion zu laufen und 
dort zu bleiben, bis es mir gelingt, verkauft zu werden. (Übersetzung: 
H. Klees) Für das Heraion von Samos lassen die beiden Inschriften 
IG XII 4/1, 156 und 169 aus der Mitte des 3. Jh. v. Chr. 
Rückschlüsse auf die Funktionsweise dieser Prozesse zu: Es handelte 
sich um ein Kollegialgericht unter dem Vorsitz eines der 
Tempelpfleger, vor dem sowohl der geflohene Sklave als auch 
dessen Herr angehört wurden. Wurde zugunsten des Sklaven 
entschieden, wurde dieser, anders als in Athen, wohl nicht 
weiter verkauft, sondern unter die Tempelsklaven aufgenommen. 
Ähnliches berichtet Achilleus Tatios in seinem Roman Leukippe und 
Kleitophon (Ach. Tat. 7, 13, 2f.). In Andania dagegen fällte der 
Priester die Entscheidung über die Asylwürdigkeit von Sklaven, wie 
aus den umfangreichen Regelungen des Jahres 92 v. Chr. (LSCG 65) 
hervorgeht. 

55 Schol. Aischin. 3, 13. 
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kultischen Handlungen im Rahmen des Oikos genauso wie 
von deren gelegentlichen Ausschluss. Eine besondere Rolle 
scheinen Mysterienkulte gespielt zu haben, in denen der 
soziale Stand der Mysten nicht von Belang war. 
Weiheinschriften zeigen, wie sich Sklaven an Gottheiten 
wandten, und die Texte aus dem Orakel von Dodona 
verdeutlichen, mit welchen Problemen und Fragen sich die 
Unfreien an höhere Mächte wandten. Aus den Fluchtafeln 
wird schließlich deutlich, dass auch Unfreie mit der Welt 
antiker Magie konfrontiert waren. Doch trotz all dieser 
Eindrücke bleiben viele Fragen offen. Neue Quellenfunde und 
neue Studien an altbekannten Quellen werden sicherlich dazu 
beitragen, unser Wissen über die Sklavenreligion im 
klassischen Griechenland zu vertiefen. 
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Im Dienste der Großen Göttermutter - 
Freigelassene im Mater Magna-Kult 

Oliver Schipp 


1. Einleitung 

Den Kult der Mater Magna (Kybele) sahen viele Römer mit 
gemischten Gefühlen. 1 So sehr die rituelle Praxis und das 
Kultpersonal irritierten oder gar befremdeten, so sehr 
vertrauten sie der Heilsbringerin in der Not. Die Einholung 
eines Meteorsteines aus dem phrygischen Heiligtum der Göttin 
Kybele in Pessinus erfolgte aufgrund eines Spruches der 
Sibyllinischen Bücher während des Zweiten Punischen 
Krieges im Jahre 204 v. Chr. Von da an wurde Mater Magna 
auch in Rom verehrt. Ihr sprach man die Rettung des Staates 
zu, als die Niederlage drohte. Jährlich wurden vom 4. bis 11. 
April die ludi Megalenses und der dies natalis des 
palatinischen Tempels der Göttermutter offiziell gefeiert, 2 und 
der Stadtprätor brachte der Göttin ein Opfer dar. 3 Zur Zeit des 
Augustus nahm der Mater Magna-Kult noch an Bedeutung 


1 Vgl. Alvar 2008, 257f. Kulte von Muttergottheiten, bspw. Mä 
Bellona, Virtus Bellona, Bona Dea, die mit dem Kybelekult in 
Verbindung gestanden haben konnten, werden aus Platzgründen 
nicht in der Untersuchung berücksichtigt Die Namen Mater Magna 
und Kybele werden synonym gebraucht. Außerdem werden in dieser 
Studie Sklaven und Freigelassene als Unfreie bezeichnet; 
personenrechtlich zählen die Freigelassenen zu den Freien. 

2 Zur Datierung der ludi Megalenses vgl. RÜPKE 1994, 237-240. 

3 Dion. Hai. 2, 19, 3f. 


109 


Oliver Schipp 


zu. 4 Er gehörte seitdem zu den offiziellen Kulten. 5 Der 
Attiskult, der mit dem Kult der Mater Magna eng verbunden 
war, gelangte ebenfalls im 3. Jh. v. Chr. nach Rom. 6 Beide 
Kulte verbreiteten sich in der Kaiserzeit dann auch in den 
westlichen Provinzen. 7 

Über die Einholung des Kultes nach Rom und die 
öffentlichen Kulthandlungen werden wir von den antiken 
Autoren noch gut informiert. 8 Die Initiationsriten und die 
Eviration des Kultpersonals wurden hingegen im Verborgenen 
durchgeführt, sodass wir hierüber nur widersprüchliche 
Nachrichten haben. Auch geben die wenigen Quellen zu den 
rechtlichen und sozialen Folgen bestimmter Kulthandlungen 
nur unzureichend Auskunft. Es besteht in der Forschung 
lediglich Konsens hinsichtlich der Entwicklung der Kultpraxis 
in der Kaiserzeit. So hätten die ekstatischen Umzüge der 
Mater Magna-Anhänger viele Römer abgestoßen. Außerdem 
sei es römischen Bürgern verboten gewesen, das Amt eines 


4 Obseq. 39; R. Gest. div. Aug. 4, 8; Ov. fast. 4, 347f.; Val. Max. 1, 
8, 11. Vgl. Schillinger 1979, 333-341. 

5 Vgl. zum Mater Magna-Kult allg. S. TAKACS, Mater Magna, DNP 
7 (1999), 998f. sowie GRAILLOT 1912 unter Beachtung der 
Bemerkungen von BÖMER 1963, 890, Anm. 1. 

6 Vgl. noch immer grundlegend Hepding 1903. Siehe auch die allg. 
Einführung von Vermaseren 1977, 88-92. 

7 Vgl. Schwertheim 1974, 290-305 und den knappen Überblick bei 
Vermaseren 1979, 9f. 

8 Vgl. die Beschreibung des Steines: Arnob. 7, 49; Herodian 1, 11; 

und zur Einholung: Liv. 29, 10, 4-11, 8; 14, 5-14, de vir. ill. 46, 3; 
Prudent. perist. 206; Serv. Aen. 7, 188 und Ov. fast. 4, 247-348; vgl. 
auch Fast. Praen. ap. CIL I 2 pp. 235, 314-315, vgl. p. 251 = CIL VI 
32498; Fast. Ant., in: Inscript. Italiae XIII 2, 1 (p. 8f.). Vgl. allg. 
Sanders 1981, 276f. und Engster 2002, 13-27 mit 

Literaturangaben. 
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Kybelepriesters zu übernehmen. Bei Verstößen würden 
rechtliche Nachteile und der Verlust des Ansehens drohen . 9 
Erst Kaiser Claudius habe schließlich die Kultpraxis neu 
ordnen lassen und auch römischen Bürgern den Zugang zum 
Priesteramt ermöglicht . 10 Die Selbstentmannung sei aber vom 
Gesetzgeber weiterhin verboten worden . * 11 Ferner seien zwei 
Ausprägungen des Kultes in der römischen Kaiserzeit zu 
unterscheiden gewesen, ein phrygischer Kybelekult und ein 
offizieller römischer Mater Magna- Kult . 12 

Aufgrund dieser möglichen Divergenz und der 
Restriktionen ergab sich vielleicht die Verehrung der Mater 
Magna und des Attis durch soziale Randgruppen. Denn unter 
den Kultpriestern befanden sich zahlreiche Sklaven und 
Freigelassene , 13 und auch die ekstatischen Riten der Galli 
wurden oft von Unfreien praktiziert , 14 während andererseits 
aber auch gesellschaftliche Aufsteiger aus dem Unfreienmilieu 


9 Zu den erbrechtlichen Folgen vgl. Val. Max. 7, 7, 6. 

10 Nach Joh. Lydus, de mens. 4, 59, wurde von Kaiser Claudius das 
Frühlingsfest des Attis unter die offiziellen Kultfesten 
aufgenommen; vgl. Hepding 1903, 145f. u. 165; SCHILLINGER 1979, 
342-346; Vermaseren 1979, 9f.; Engster 2002, 118; Boppert 
2008, 29; Blänsdorf 2010, 143 und Blänsdorf 2012, 9. 

11 So bspw. Vermaseren 1977, 97f.; Schillinger 1979, 362f.; 
Engster 2002, 118; Muth 2004, 258-342; Boppert 2008, 30; 
Blänsdorf 2012, llf. Siehe Suet. Dom. 7 und Dig. 48, 8, 4, 2 
(Ulpianus 7 de off. procons.); vgl. dazu unten Kap. 3. Siehe auch 
Fear 1996, 47 und Guyot 1980, 45f. 

12 Vgl. Schillinger 1979, 4-8; Sanders 1981, 278f. und Thomas 
1984, 1509; skeptisch Engster 2002, 46f. 

13 Wie etwa die Funde in Aquitanien zeigen; siehe CCCA V, 84-86, 
Nr. 223-225 (Lectoure). 

14 Vgl. Boppert 2008, 29; Blänsdorf 2012, llf. 
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den Kult zur Teilhabe am gesellschaftlichen Leben in der 
jeweiligen Stadtgemeinde nutzten. 15 

Es ist also zu erklären, wieso sich sowohl unter den 
Stiftern offizieller Kultzeremonien als auch unter dem 
Kultpersonal Unfreie befanden und aus welchen Motiven 
heraus sie jeweils handelten. Dieser Frage nach der Rolle der 
Freigelassenen im Dienste der Großen Göttermutter wird auf 
der Grundlage der Inschriften mit expliziter Statusangabe 
nachgegangen. 16 Außerdem werden die sozialen und 
politischen Ursachen erörtert, wobei der Zusammenhang von 
Kultdienst und Unfreiheit anhand der rituellen Eviration 
exemplarisch in den Mittelpunkt der Betrachtung gestellt wird. 


2. Mater Magna-Inschriften mit expliziter Nennung von 
Unfreien 

Auf 48 Denkmälern für Mater Magna und Attis wird der 
Status als Freigelassener oder Sklave explizit genannt. Es sind 
28 lateinische und 20 griechische Inschriften zu verzeichnen, 
sodass abzüglich der mehrfach genannten Personen und 
zuzüglich der weiteren in diesen Inschriften erwähnten 
Personen ca. 100 Verehrer der Großen Göttermutter 
ausdrücklich als Unfreie bezeichnet werden. Die Zahl der 
Freigelassenen unter den Anhängern und dem Kultpersonal 


13 Vgl. Kap. 7, Nr. 5, 15, 25, 28, 40, 43, 45; und zu den 
freigelassenen Dedikantinnen in den westlichen Provinzen 
Spickermann 1994, 438-440. 

16 Die Inschriften für Mater Magna und Attis mit expliziter 
Statusangabe werden im 7. Kapitel gesammelt. 
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der Mater Magna war aber deutlich höher . 17 Dabei sind wir zur 
Identifizierung ihres personenrechtlichen Status auf Indizien 
angewiesen. Solche impliziten Hinweise auf den 
Unfreienstatus eines Priesters oder Dedikanten sind das Fehlen 
von Pränomen und Gentilname sowie die Angabe eines 
typischen Sklavennamens. Auf Weiheinschriften wurde dabei 
der Unfreienstatus generell seltener angegeben als auf 
Grabinschriften, da auf diesen häufig auch der Name des 
Patrons stand und daher die Angabe des eigenen Status 
erforderlich war. Auf Weihesteinen war die Statusangabe 
verzichtbar . 18 

Eine Analyse aller Erwähnungen von Unfreien in den 
Mater Magna-Inschriften kann hier nicht geleistet werden. Im 
Folgenden werden die Inschriften mit expliziter Nennung von 
Sklaven und Freigelassenen systematisch untersucht. Dazu 
werden die Inschriften in vier Kategorien untergliedert: 
Freigelassene als Klienten, Dedikationen von Freigelassenen, 
freigelassene Priester, sonstige Erwähnungen von 
Freigelassenen. Diese Kategorien sind zwar nicht trennscharf, 
und es kommt zu Überschneidungen, aber durch diese 
Kategorisierung können einige Auffälligkeiten im Befund der 
Kybeleinschriften aufgezeigt, bestimmte Aspekte der 
Kultpraktiken durch Unfreie herausgearbeitet und vertiefende 
Fragestellungen entwickelt werden. Den ersten drei 
Kategorien hegt eine repräsentative Anzahl an Inschriften 
zugrunde, in der vierten werden die restlichen Inschriften 
gesammelt und einzeln besprochen. 


17 Vgl. zu einige der mutmaßlichen Unfreien im Mater Magna-Kult 
Bömer 1963, 885-896. 

18 Vgl. dazu Schipp 2013, 107f. 
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a) Freigelassene als Klienten 

Häufig werden Freigelassene in den Inschriften der Mater 
Magna- Verehrer als Klienten erwähnt . 19 Sie erscheinen in den 
Grabinschriften ihrer Patrone oder sind von den ehemaligen 
Mitsklaven in irgendeiner Form bedacht worden. So hat C. 
Camerius Crescens eine Grabstätte zu seinen Lebzeiten für 
sich und für seinen Freigelassenen Camerius Eucratianus 
errichten lassen sowie für weitere Freigelassene beiderlei 
Geschlechts . 20 Der Hinweis auf die zahlreichen Freigelassenen 
lassen den Reichtum des Camerius erahnen. Darüber hinaus 
gibt er an, Archigallus der Großen Göttermutter vom Berge 
Ida und Attis der römischen Bürger gewesen zu sein. Den 
zweiten Titel führte in Pessinus nur der Oberpriester . 21 
Angesichts seiner Stellung in der römischen Gesellschaft ist 
aber kaum vorstellbar, dass es sich um einen der 
Eunuchenpriester der Mater Magna handelt . 22 Vielmehr deutet 
er mit dem Zusatz populi Romani seine Spitzenstellung unter 
den Galli in Rom an . 23 Als weiteres Beispiel kann der 
Familiengrabstein des Kybelepriesters L. Pacilius Taurus in 
Brindisi dienen . 24 Den Angaben in der Inschrift zufolge war 
die Mutter Publilia Nice vom Vater L. Publilius Auctus 
freigelassen worden. Oder beide waren die Freigelassenen 
eines L. Publilius, wobei der Vater dann seine unfreie 


19 Vgl. Kap. 7, Nr. 3, 6, 7, 8, 10, 13, 17, 18. 

20 Vgl. Kap. 7, Nr. 3. 

21 In Pessinus wurden die Vorsteher der Galli Attis und Battakos 
genannt; vgl. Pol. 21, 37, 5. 

22 Vgl. Hepding 1903, 126. 

23 Zum Archigallat vgl. SCHILLINGER 1979, 360-365 und ENGSTER, 
2002, 154. 

24 Vgl. Kap. 7, Nr. 18. Duthoy 1969, 31, Nr. 59, löst taur(oboliatus) 
auf. 
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Herkunft verschleiert hätte. Auch wäre es möglich, dass die 
drei nur auf ihre Kultgemeinschaft anspielen und keine 
tatsächliche Verwandtschaft bestand. 25 Ob die Mutter 100 
Jahre alt geworden ist, sei dahingestellt. Wenn dies aber 
zuträfe, und sie die leibliche Mutter des Pacilius Taurus war, 
dann hätte sie ihren Sohn überlebt. In jedem Fall liegt hier eine 
typische Konstellation für die Verehrung der Mater Magna 
vor. Dem Unfreienmilieu entstammend übernahmen sie 
Kultämter in dem Mysterienkult. 26 Dadurch drückten sie 
zugleich ihre Verbundenheit mit dem Staat aus. 

Außergewöhnlich ist hingegen eine Inschrift aus Ostia, 
wonach eine gewisse Salonia Carpime für sich und ihre 
ehemaligen Mitsklavinnen sowie deren Kinder die 
Bodenrechte am linken Teil einer Grabstätte erworben hat 
( pars dimidia intrantibus laeva [ad sinistram]). In der 
Inschrift dankt sie außerdem der besten Patrona Solonia 
Euterpe, einer Priesterin der Mater Magna im Heiligtum am 
kaiserlichen Hafen, von der sie offenbar freigelassenen 
worden war. 27 Die Freigelassene stand damit in der 
Kulthierarchie über dem Eigentümer des rechten Teils der 
Grabstätte, 28 den M. Cutius Rusticus, dem Namen nach ein 
freigeborener Römer, 29 erworben hatte. Er war ebenfalls ein 


25 Darauf weisen auch die Namen hin, denn Eltern und Sohn geben 
verschiedene Gentilnamen an. 

26 Er war außerdem Priester der Isis und der Dea Syria; zur 
Doppelpriesterschaft siehe auch Kap. 7, Nr. 19. sowie AE 2004, 
1015 u. 1016. Vgl. Bricault 2010, 272f. 

27 Vgl. Kap. 7, Nr. 10. 

28 Vgl. Bömer 1963, 889. 

29 Auch BÖMER 1963, 888, sieht keinen Anhaltspunkt dafür, dass 
Cutius Rusticus ein Freigelassener war. 
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Verehrer der Mater Magna und übte die Funktion des tibico 30 
im Hafenheiligtum der Mater Magna aus, das heißt, bei den 
Umzügen zu Ehren der Mater Magna spielte er eine Flöte. Die 
Grabstätte stand ihm und der Cutia Theodote sowie weiteren 
Freigelassenen samt deren Nachwuchs offen . 31 Wenn die hier 
vorgeschlagene Lesart stimmte, dann ergäbe sich die 
weiterführende Frage, wie die Frauengemeinschaft von 
freigelassener Patrona und deren Freigelassenen organisiert 
war. Handelte es sich nur um eine Kultgemeinschaft oder um 
eine Bestattungssozietät oder gar um eine 
Schicksalsgemeinschaft ehemaliger Sklavinnen ? 32 Eine 
Männergemeinschaft im Mater Magna-Kult ist jedenfalls 
nachgewiesen . 33 

b) Dedikationen von Freigelassenen 

Etwa zwölf Inschriften für Mater Magna oder Attis wurden 
von Freigelassenen oder Sklaven dediziert . 34 Allein die 
Tatsache, dass Unfreie dazu in der Lage waren, 
Inschriftensteine zu setzten sowie die damit verbundenen 


30 Die Wortform tibico, -inis, ist nur in dieser Inschrift überliefert, 
und steht statt der üblichen Bezeichnung tibicen, -inis; vgl. 
Georges, Bd. 2, 3122. 

31 BÖMER 1963, 888, erwägt, dass Cutia die Schwester des kinderlos 
gebliebenen Cutius Rusticus gewesen sei. Dies würde erklären, 
weshalb sie als einzige der weiteren Freigelassenen namentlich 
erwähnt wird. Wenn beide jedoch Freigelassene gewesen sind, dann 
waren sie wohl ein Paar, das vom selben Patron freigelassen worden 
war. 

32 Siehe auch eine Inschrift aus Lectoure, Kap. 7, Nr. 22, in der zwei 
weihende Frauen, Iulia Valentina und Hygia Silanae ( serva ), genannt 
werden. 

33 CIL VI 32466. 

34 Vgl. Kap. 7, Nr. 1, 4, 5, 1 1, 14-16, 20, 25, 26, 27, 40, 42, 45. 
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Zeremonien zu finanzieren, zeigt, dass sie einen gewissen 
Wohlstand erreicht hatten. Die Verbundenheit zu Kaiser und 
Staat geht etwa aus einer Tabula ansata hervor, die Claudia 
Icmas, eine Freigelassene des Kaisers, der Mater Magna in 
Mainz weihte. Die Inschrift wurde zum Wohle der Kaiser, des 
Senats, des Volkes von Rom und des Heeres gestiftet . 35 Damit 
war die Inschrift allen staatstragenden Institutionen zugeeignet 
worden. Mit Sicherheit wurden Stiftung und Zeremonie mit 
einem politischen Anlass verknüpft. Wir wissen nur leider 
nicht, mit welchem. Wie auch bei der nur fragmentarisch 
erhaltenen Inschrift zum Wohle Kaiser Hadrians, die in Sofia 
gefunden wurde . 36 Es ist noch zu erkennen, dass auch hier ein 
Unfreier für die Errichtung der Tabula ansata gesorgt hatte. 
Dieses Mal war es ein hausgeborener Sklave. Name und 
weitere Angaben sind leider verlorengegangen. Die Liste von 
Sklavennamen in griechischer Sprache auf der Rückseite des 
Steins lässt auf eine Kultgemeinschaft schließen . 37 Die Namen 
sind teils östlicher, teils westlicher Herkunft . 38 So kamen 
einige vielleicht aus dem Osten, doch die meisten der 
Kultanhänger dürften aus Italien stammen, denn auch die 
Ansprache des Attis als Menotyrannus, die außer in dieser 
Inschrift nur in stadtrömischen Inschriften vorkommt , 39 
verdeutlicht die Nähe der Kultverehrer zu Kaiser und Rom . 40 

Die beiden Tabulae ansatae verdeutlichen exemplarisch, 


35 Siehe Kap. 7, Nr. 26. Vgl. auch SCHIPP 2016, 123f. 

36 Siehe Kap. 7, Nr. 28. 

37 Vgl. FlLOV 1909, 253-258. So wird auch eine [OvJaXspia fiijvjp 
8sv8po<pöp(cov) erwähnt. 

3S Z. B. Ovepovla, AvptiXia, Kvpia, 'HpaKlia. 

39 Vgl. Hepding 1903, 208f. 

40 Eine Abfrage der Epigraphischen Datenbank von Clauss/Slaby 
ergab sieben Inschriften aus Rom und eine aus Sofia/Serdica. 
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dass Sklaven bzw. Freigelassene, die im Gefolge ihrer Herren 
oder Patrone in eine Provinzstadt gelangten, ihre 
Verbundenheit zum Staat durch die Verehrung der Mater 
Magna ausdrücken konnten. Durch solche offiziellen 
Weihesteine gaben sie einen starken Impuls zur 
Romanisierung der indigenen Bevölkerung, wie ein spätes 
Beispiel für die Mater Magna- Verehrung von romtreuen 
Unfreien aus dem Jahre 250 n. Chr. bestätigt. Der Weihestein 
wurde in Altrip gefunden, war aber wahrscheinlich in Worms 
im Auftrag von Gratinus und seiner Frau Decorata der Mater 
Magna und den Numina loci gesetzt worden; zugleich 
brachten sie, wie aus der Inschrift weiter hervorgeht, ein 
signum Dianae dar. 41 Die Frau war bereits freigelassen worden 
(. liberta publica), während ihr Mann noch als öffentlicher 
Sklave (servus rei publicae ) die Kasse der civitas Vangionum 
verwaltete. 42 Den Namen nach stammten sie wahrscheinlich 
aus einer Provinz. 43 

Häufig gedachten Freigelassene ihren Patronen, wobei sie 
zugleich auf deren Position im Mater Magna-Kult hinwiesen. 
In einer Inschrift aus Rom ehrt ein Amerimnus seinen besten 
Patron, Ti. Claudius Velox, welcher erster öffentlicher 
Hymnologe der Großen Göttermutter und des Attis gewesen 


41 Vgl. Kap. 7, Nr. 25. Vgl. BOPPERT in: CSIR II 10, S. 1 14f„ Nr. 69, 
Taf. 71. 

42 Zu den arcarii im Westen des Imperium Romanum und der 
Freilassung am Ende ihrer Dienstzeit siehe WEIß 2004, 37-50, bes. 
49. 

43 Decorata stammte vielleicht aus Pannonien, da dieser Name dort 
häufig belegt ist, ohne dass diese Schlussfolgerung allerdings 
zwingend wäre. Vgl. SPICKERMANN 1994, 308; KAKOSCHKE 2002, 
299 f. und 560 sowie MATIJEVIC 2012, 101. Siehe auch SCHIPP 2016, 
125. 


118 


Im Dienste der Großen Göttermutter 


war . 44 Pränomen und Gentilname sprechen für eine 
Freilassung des Musikers durch einen der julisch-claudischen 
Kaiser. Im Dienste der Großen Göttermutter hatte er als erster 
öffentlicher Sänger des Mater Magna-Kultes auf dem Palatin 
wohl ein gutes Einkommen, denn immerhin besaß er 
mindestens einen Sklaven, der seinerseits reich genug war, 
seinem Freilasser einen Inschriftenstein zu finanzieren. Ein 
Freigelassener aus Sivrihisar war ebenfalls wohlhabend, denn 
Manes Pap..., der Sohn des Menekles, weihte der Mater Theon 
Satyreinaia, wie im Architrav des Tempels festgehalten 
wurde . 45 Aus einigen anderen Inschriften erfahren wir nur 
Name und Status des Dedikanten. So hat in Kula ein 
Rhouphion, der Sohn des Theoteimos, der Mater Orea eine 
Inschrift geweiht . 46 In Baglü wiederum ließ Preimos, der 
Sklave des Antiochos Vexos, einen Weihestein für Mater 
Oreia setzen, weil ihn die Göttin dies im Traum geheißen 
hat . 47 Und in Teramo verehrte der Freigelassenen T. Attius 
Atianus die Mater Magna . 48 Mit diesem letzten Beispiel wurde 
bereits die Schwelle zur nächsten Kategorie betreten, denn 
Attius Atianus gibt an, Priester der Großen Göttermutter 
gewesen zu sein. 


44 Vgl. Kap. 7, Nr. 5. Dabei war er entweder der erste Hymnologe im 
Mater Magna-Kult überhaupt oder doch eher der erste von mehreren 
Hymnologen. Vgl. Wille 1967, 315-324, bes. 318f. 

45 Vgl. Kap. 7, Nr. 40. 

46 Vgl. Kap. 7, Nr. 45. 

47 Vgl. Kap. 7, Nr. 43. 

48 Vgl. Kap. 7, Nr. 15. 
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c) Freigelassene Priester 

Die Überschneidungen mit den zuvor untersuchten Kategorien 
wird in Kauf genommen, da es für die Analyse der Mater 
Magna-Inschriften sinnvoll erscheint, die Erwähnungen von 
Priestern (scicerdotes) und Galli gesondert zu erfassen. Denn 
mit der Frage nach dem Zugang zur Priesterschaft ist auch der 
ökonomische und soziale Stellenwert eines Kultes verbunden. 
Zudem hängen davon dessen Staatskonformität ab. In den 
Provinzen äußert sich dies im Verhältnis der Kultpraxis zum 
Kaiserkult. Die Tatsache, dass auch Unfreie unter den 
Kultpriestern zu finden sind, schmälert nicht unbedingt die 
gesellschaftliche Bedeutung des Mater Magna-Kultes. Im 
vorherigen Abschnitt konnte nämlich gezeigt werden, dass 
einige der freigelassenen Kultanhänger als kaiserliche 
Freigelassene ein hohes soziales Prestige hatten, da sie eine 
gewisse Nähe zum Kaiser aufwiesen. Ihre Weihungen waren 
verbunden mit politischen Ereignissen; vor allem wurde der 
Großen Göttermutter für die Abwehr von Gefahren gedankt, 
welche die Bürgerschaft bedroht hatten. 

In einigen Provinzstädten bildete sich eine Weihetradition 
heraus, während andere Weihungen unserer Überlieferung 
zufolge singulär sind. Zu den Weihetraditionen zählen 
zweifellos die Taurobolieninschriften in Lectoure. 49 Die 
dortigen Weihungen folgen zwei Varianten. 50 Die erste gleicht 
den schon beschriebenen pro salute imperatoris - Inschriften 
aus Sofia und Mainz, wobei als zusätzliche Angabe der 
Vollzug des Stieropfers genannt und als Grund für die 
Durchführung der Zeremonie der Erhalt des Bestandes von 


49 Vgl. Kap. 7, Nr. 20-24. 

50 So Herrmann 2013, 128f. Vgl. die Liste der 
Taurobolieninschriften von weiblichen Verehrerinnen bei 
Spickermann 1994, 158. 
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Lectoure angegeben wird . 51 Die zweite Variante ist durch 
einen knapperen Text gekennzeichnet, da nur der Weihende 
und die beteiligten Priester genannt werden. Diese Altäre sind 
der Göttermutter geweiht und nicht selten tagdatiert . 52 

Die Kultpriester waren in Lectoure, soweit das noch zu 
erkennen ist, unfreier Herkunft. Der Priester Zminthius etwa 
begegnet uns in mehreren Altarinschriften und während er auf 
einem Stein angibt, ein Freigelassener zu sein, verzichtet er in 
anderen Inschriften auf eine Statusangabe, was Spickermann 
zurecht als Hinweis darauf deutet, dass er zu dieser Zeit noch 
Sklave war . 53 Erst nach der Freilassung durch Proculianus 
nannte er sich sacerdos Zminthius Proculiani libertus , 54 zuvor 
stand nur der Name des Proculianus im Genitiv, sodass hier 
der Besitzanspruch des Herrn angedeutet wird . 55 Sein Name 
Smintheus ist griechisch und er könnte somit aus dem Osten 
stammen . 56 Wie auch in anderen Fällen deutlich wird, konnten 
sich Sklaven im Kultdienst Verdienste erwerben, aufgrund 
derer sie schließlich freigelassen wurden. 

In den meisten der hier untersuchten lateinischen Mater 


51 Z. B. CIL XIII 511 (Lectoure/Lectora) : [S(acrum) M(atri) d(eum)] 
/ pro salute Imp(eratoris) M(arci) / Antoni Gordiani / Pii Fel(icis) 
Aug(usti) et Sa/biniae Tranquil/linae Aug(ustae) toti/usq(ue) domus 
divi/nae proq(ue) statu / civitat(is) Lactor(atium) / tauropolium fe/cit 
ordo Lact(oratium) / d(omino) n(ostro) Gordiano / Aug(usto) II et 
Pompeiano co(n)s(ulibus) / VI Idus Dec(embres) curantib(us) / 
M(arco) Erotio Festo et M(arco) / Carinio Caro sacerd(ote) / 
Traianio Nundinio. 

52 Siehe Kap. 7, Nr. 20-24. 

53 Spickermann 1994, 160. 

54 Siehe Kap. 7, Nr. 24. 

55 Siehe Kap. 7, Nr. 20-23. 

56 Vgl. Schill inger 1979, 208, Nr. 511. 
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Magna-Inschriften werden Priester genannt . 37 Auf den 
Grabsteinen ist das Priesteramt als Statusangabe zu sehen; 
wenn etwa C. Poblicius Olympus in Mailand einen Grabstein 
für sich zu seinen Lebzeiten errichten ließ und dabei auch 
seiner Freigelassenen Poblicia Thisbe gedachte , 58 dann will er 
zeigen, dass er als freier Römer eine wichtige Stellung in 
einem staatstragenden Kult innehatte und vermögend war, 
konnte er sich doch einen Grabstein leisten und eine Sklavin 
freilassen. Oder ein Grabstein aus Izmir, den Flavia Tryphaina 
für sich selbst und ihre Familie hat setzen lassen. Dabei 
bedachte sie auch die Freigelassenen und die hausgeborenen 
Sklaven (änsXsüOspoi Kal Qpsppaza aözä ). 59 

Anders verhält es sich mit den Priesternennungen auf 
Weihesteinen. Hier werden sie als dienendes Kultpersonal 
erwähnt. Hinter den mehr oder weniger ausführlichen 
Angaben verbergen sich Zeremonien, an denen die zumeist 
unfreien Priester einen wesentlichen Anteil hatten. Bei den 
schon angesprochenen Taurobolieninschriften in Lectoure war 
immer ein Priester beteiligt, welcher den Dedikanten bzw. 
häufig die Dedikantin bei der blutigen Opferung des Stieres 
oder des Widders unterstützte . 60 Auch wäre eine Zeremonie 
vorstellbar, bei der eine weihende Frau die Rolle der Großen 
Göttermutter einnahm, während der Priester Attis symbolisch 
darstellte. Welche Funktion übte aber ein zweiter Priester aus, 
wie er in einigen Inschriften vorkommt ? 61 Welche Rolle 
spielten weitere Personen bei der Zeremonie, insbesondere 


57 Siehe Kap. 7, Nr. 1-4, 6, 9, 10, 14, 15, 17-24, 26. 

58 Siehe Kap. 7, Nr. 17. 

59 Siehe Kap. 7, Nr. 48. 

60 Manchmal wird auch ein Helfer genannt: Siehe z. B. Kap. 7, Nr. 9. 

61 Siehe Kap. 7, Nr. 10, 14, 20, 21. 
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wenn kein Opfertier erwähnt wird ? 62 Wurde womöglich noch 
in der Kaiserzeit im Westen die rituelle Selbstentmannung des 
Kultpersonals durchgeführt? Diese Fragen werden in den 
folgenden Kapiteln untersucht. Die häufige Erwähnung von 
Priestern unfreier Herkunft ist gleichwohl auffällig, selbst 
wenn man, wie in dieser Untersuchung, nur die Inschriften 
zugrunde legt, in denen sie sich ausdrücklich als Sklaven oder 
Freigelassene bezeichnen lassen . 63 Die möglichen Gründe 
dafür sind in der rituellen Praxis und der sozialen Funktion des 
Mater Magna-Kultes zu suchen. 

d) Weitere Erwähnungen von Freigelassenen in den 
Mater Magna-Inschriften 

Woher aber kamen die Unfreien im Mater Magna-Kult, und 
wem gehörten sie vor der Freilassung? Als mögliche 
Eigentümer kommen der Kaiser, einzelne Kultanhänger oder 
die Kultgemeinde in Frage. Die kaiserlichen Freigelassenen, 
die im Mater Magna-Kult im Westen des Imperium Romanum 
oft erwähnt werden, gehörten bis zu ihrer Freilassung 
eindeutig dem Kaiser. Die Freilassung eines 
Tempelbediensteten in Rom kann hierbei als Beispiel dienen. 
Der Tempel Verwalter des Mater Magna-Tempels Cosmus 
wurde in seinem zwölften Amtsjahr auf Antrag des Priesters 
der Großen Göttermutter Antiochus von Kaiser Augustus ohne 
Zahlung des Kaufpreises freigelassen . 64 Zum Dank stiftete er 


Vgl. AE 2007, 1047 (Alzey/Altiaia); CIL XIII 510 (Lectoure/ 
Lectora); AE 2007, 990 = AE 2008, 919 (Trier/ Augusta 
Treverorum); Kap. 7, Nr. 26. 

63 Vgl. Kap. 7, Nr. 2, 4, 10, 14, 17, 20-24, 26, 28. 

64 Vgl. Eck 1979, 114, Anm. 17. Zum Erlass der Freikaufsumme (ab 
Imperatore Augusto gratiis manumittere) vgl. auch Suet. Vesp. 16, 3. 


123 



Oliver Schipp 


mehrere Krüge. 65 Rüpke nimmt zu Recht an, Cosmus sei der 
Verwalter des palatinischen Mater Magna-Tempels gewesen 
und die Inschrift sei vor dessen Brand im Jahre 3 n. Chr. 
gestiftet worden. 66 Die Bedeutung des stadtrömischen Mater 
Magna-Kultes und der Einfluss des Kultpersonals werden 
daran ersichtlich, dass der wohl ebenfalls unfreie 
Kybelepriester vom Kaiser die Freilassung ohne Zahlung des 
Kaufpreises erwirken konnte. Cosmus hatte sich offenbar in 
zwölf Jahren Verwaltungstätigkeit nicht nur die Freilassung, 
sondern auch das Privileg der kostenfreien Freilassung 
verdient. Dass er nicht mittellos war, zeigt die Stiftung der 
Krüge. Falls eine Grabinschrift auf den gleichen Mann 
bezogen werden kann, dann ist Cosmus als libertus Augusti 
dem Gewerbe eines Spiegelmachers ( speculariarius ) 
nachgegangen. 67 Ob er nebenberuflich weiterhin den Tempel 
verwaltete, ist fraglich. 

Auch bei den anderen kaiserlichen Freigelassenen im 
Kultdienst ist eine unmittelbare Fürsorge des Kaisers 
anzunehmen. Die staatstragende Bedeutung des Kultes wird 
hieran deutlich und wir verdanken sicher dem Umstand, dass 
die kaiserlichen Freigelassenen stolz auf diese enge 
Verbindung zum Kaiser waren, die Erwähnung ihres Status. 68 


65 Siehe Kap. 7, Nr. 2. Die Schenkung der Krüge erfolgte als 
Scheinverkauf gegen eine kleine, nur symbolische Münze ( sestertio 
nummo uno donationis causa mancipare). 

66 Vgl. Samter 1900, 60 lf. und Rüpke - Glock 2005, 930. 

67 In augusteischer Zeit waren die specularii oder speculariarii wohl 
noch keine Fenstermacher. CIL VI 5202 (Rom): C(aius) Iulius divi 
Aug(usti) l(ibertus) / Cozmus spec(u)laria(rius) / Agrippianus hic 
situs est / C(aius) Iulius Cosmi l(ibertus) / Sabinus. Vgl. BÖMER 
1963, 885. 

6S Siehe Kap. 7, Nr. 1 und 4. 
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Auch die bereits erwähnte Mainzer Inschrift der Claudia 
Icmas, die zum Wohle der Kaiser, des Senats, des römischen 
Volkes und des Heeres gestiftet wurde, ist trotz der Weihung 
fernab von Rom in diesem Kontext zu sehen . 69 

Die sakrale Freilassung von Sklaven und deren 
Dedikation an die Göttermutter durch Privatpersonen ist zur 
Zeit des Prinzipats in Böotien und Makedonien belegt. In 
Chaironea beispielsweise schenkten Theon, der Sohn des 
Dionysios, und Athenais, die Tochter der Phaon, ihre 
hausgeborene Sklavin Dionysia der Göttermutter. Die beiden 
Dedikanten waren Bürger von Chaironea ( xazoiKoövzsg ey 
Xaipcoveia). Außerdem schenkte Theon seinen Kaufsklaven 
Kerdon auf die gleiche Weise . 70 Dass es sich tatsächlich um 
eine rechtsgültige Schenkung handelt, wird im letzten Satz der 
Inschrift durch den Verweis auf den Gemeindebeschluss und 
das Gesetz betont (rr/g äväOsoiv noiovpsvoi Siä zoo om’söpioo 
Kazä xöv vöpov). Die Inschrift wurde überdies wie eine 
Staatsinschrift mit Nennung des Archonten und der Angabe 
des Datums eingeleitet (’Äp/j]ovzog Eöävöpou, prjvög 
Bovxazwv KsvzsKaiösKazfi), wodurch der öffentlich-rechtliche 
Charakter des durchgeführten Rechtsgeschäftes unterstrichen 
wird. Die Formulierung ävaziOsvai (einer Gottheit weihen) 
und der Zusatz ispög dokumentieren hingegen den religiösen 
Aspekt und lassen den damit verbundenen Rechtsakt in den 
Hintergrund treten . 71 Die Freigelassenen gehörten nun zum 
Tempelpersonal der Göttermutter. Dionysia und Kerdon waren 
nämlich fortan verpflichtet, im Tempel Dienste zu leisten. 
Umfang und Art der Dienste sowie deren nunmehriger 
Rechtsstatus sind nicht mehr genau zu ergründen. Dabei mag 


69 Siehe Kap. 7, Nr. 26. Siehe auch WlTTEYER 2004, 16f. 

70 Siehe Kap. 7, Nr. 46. 

71 Vgl. Hülsen 2008, 52f. 
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es einen Unterschied machen, dass Dionysia als ispä 
bezeichnet wird, Kerdon aber nicht entsprechend als ispöq. 
Einige Forscher nehmen dann auch an, die dedizierten Sklaven 
seien durch diesen Rechtsakt freigelassen worden und hätten 
fürderhin nur noch temporär Dienste im Tempel leisten 
müssen. 72 Der Begriff ispöq definiere hierbei aber weiterhin 
eine geweihte Person im Tempeldienst. 73 

Weitere Beispiele lassen sich in der Nähe der 
nordgriechischen Stadt Veria /Beroia finden, wo sich an dem 
Ort namens Leukopetra der Tempel der Meter The on 
Autochthon befand. Die Anhänger der Muttergottheit pilgerten 
jährlich zum Heiligtum und drückten ihre Verehrung in etwa 
200 Inschriften aus. 74 Der Kult erreichte in der Zeit von der 
Mitte des 2. Jhs. bis Mitte des 3. Jhs. n. Chi - , seinen 
Höhepunkt. Den Inschriften zufolge wurden an bestimmten 
Festtagen der Göttin Sklaven dediziert. Dabei werden die 
wenigsten Sklaven in den Inschriften aus Feukopetra als 
solche bezeichnet. Statt der Termini öoöXoq oder öooh / werden 
meistens die Bezeichnungen Kopämov, naiöäpiov, naiq und 
naiöiov verwandt. 75 In zwei Inschriften werden hausgeborene 
Sklavinnen ( Qpsnzai ) erwähnt. 76 Auch in anderen Inschriften 


72 Vgl. Hülsen 2008, 67-75 mit der Literatur. 

73 Vgl. Hülsen 2008, 76. 

74 Vgl. zuletzt Chaniotis 2011, 277f. 

75 I. Leukopetra 3, 6, 7, 14-17, 20, 22-27, 29, 30, 32, 37, 38, 42, 44, 
45, 51, 53, 56-60, 62, 63, 65, 68, 70, 71, 73, 76, 79-85, 87, 90-95, 98, 
101, 103, 105-107, 110, 116, 118, 119, 123, 128-133, 145, 174, 181, 
186, 188. Ispööovloi werden in I.Leukopetra 109, 112, 113 und 151 
genannt. Außerdem werden einige als acopara bezeichnet: 
I.Leukopetra 69, 70 72, 75, 78, 89 und 108. Siehe auch HÜLSEN 
2008, 30. 

76 I.Leukopetra 134 und 1 13; vgl. Kap. 7, Nr. 31 und 37. 
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werden Hausgeburten von Sklaven angedeutet. Exemplarisch 
sei die Inschrift der Olia Alexandra genannt, die der 
Göttermutter zwei hausgeborene Sklavinnen schenkte. Sowohl 
Paromene, die Mutter der beiden, als auch die Töchter 
Parhesia und Antigona nannte man in dieser Inschrift 
naidioKau 1 Die hausgeborenen Sklaven und auch die als 
Kinder gekauften Sklaven beiderlei Geschlechts wurden mit 
diesem neutralen Begriff bezeichnet. Der ganze Vorgang ist 
wohl eine Dedikation und keine Manumission im rechtlichen 
Sinne. 78 Die Personen wurden nicht freigelassen, sondern dem 
Heiligtum respektive der Göttin dediziert. 79 Nur bei den 
wenigen Inschriften, in denen Sklaven ausdrücklich als solche 
bezeichnet werden, könnte es sich hingegen um rechtgültige 
Freilassungen gehandelt haben. 80 So schenkte etwa Popilius 
Leonidas der Göttermutter seinen Sklaven Lykoleon im Alter 
von 28 Jahren. Er hatte ihn kurz nach seiner Geburt von einem 
gewissen M. Neikandros gekauft. 81 Durch die Dedikation an 
den Tempel verlor Leonidas nicht seine Ansprüche als Patron 


77 I.Leukopetra 90: ’üh'a ÄXstgävöpa / Exapiadp^v Mr/ipi / &scdv 
Avzö/Oovi nai/dioKaq Svo övöpamv / naprjaiav Kai Ävziyövav, äg Kai 
ä/nd ßpscp&v Kauovöpaoa zfj / Oscb, ai'zivsg poi EyEvvijO<ti>aav / ek 
TtaiöiGKrig pou Flappövig, a(g)/<äg> napsdcoKa zaig idiaig x l P a ^ v / 
Kai öiä x sl PÖ? pEpapzvpcopcv(i))g / rjxig söödr] ’lovhavm Atjpijzpi/cp 
zcb ispsT zovzcov Se zcüv aco/päzcov ovösig egze Kvpiog fj pö/vrj r/ Osög. 
Vgl. Ricl 2001, 152; Chaniotis 2009, 59f.; Chaniotis 2011, 179f.; 
Harper 2011, 377. 

7S Hierbei folge ich der Auffassung von CHANIOTIS 2009, 55, und 
Chaniotis 2011, 277. 

79 Vgl. dagegen BURASELIS 2007, 1 1 lf. 

80 Vgl. Kap. 7, Nr. 29-37. 

81 I.Leukopetra 86; vgl. Kap. 7, Nr. 36. 
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des Lykoleon . 82 Dieser schuldete seinem ehemaligen Herrn 
weiterhin besondere Ergebenheit, Ehrerweisung und 
Zuwendung (obsequium, honor, reverentia). &i Zum 
Tempeldienst war Lykoleon gleichwohl verpflichtet. Wie auch 
die anderen Dedizierten musste er an den Festtagen bestimmte 
Dienste leisten . 84 Dabei gehörte zu ihren Aufgaben, den 
Tempel zu reinigen, für Beleuchtung zu sorgen, Festzelte zu 
errichten, Festessen vorzubereiten usw . 85 Attis scheint in 
Feukopetra, wie auch an vielen anderen Kultorten im 
griechisch sprachigen Teil des Imperium Romanum nicht 
verehrt worden zu sein . 86 Daher werden die an den Tempel 
dedizierten Männer auch keine Selbstentmannungen 
vorgenommen haben. 

In den westlichen Provinzen des Römischen Reiches 


82 Nach der Lex Aelia Sentia aus dem Jahre 4 n. Chr. wurde ein 
Sklave römischer Bürger, wenn er bei der Freilassung das dreißigste 
Lebensjahr vollendet hatte. Selbst wenn die anderen 
Voraussetzungen erfüllt waren - wie die gesetzesgemäße Freilassung 
aus dem Eigentum des Freilassers, der ein Mindestalter von zwanzig 
Jahren aufwies -, hatte der Freigelassene womöglich nur das 
latinische Bürgerrecht. Als Latini Iuniani hätten er weder das 
römische Ehe- noch das Testamentrecht gehabt. Lykoleon hätten 
also keine legitimen Nachkommen zeugen können, und sein 
Vermögen wäre im Todesfall dem Leonidas (oder dem Tempel?) 
zugefallen. Vgl. Gai. inst. 1, 1 7f. ; 36-41. 3, 55f. sowie Plin. epist. 10, 
104f. Hierzu grundlegend AlfÖLDY 1972, passim , und WEILER 
2003, 189-203. 

83 Siehe WALDSTEIN 1986. 

84 RlCL 200 1 , passim; HÜLSEN 2008, 76. 

85 Vgl. Chaniotis 2011, 277. 

86 Vgl. die wenigen griechischen Inschriften des Attiskultes bei 
Hepding 1903, 78-85. Attis wurde besonders in Phrygien verehrt. 
Freigelassenen werden jedoch keine in den Inschriften erwähnt. 
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wurde der Attiskult hingegen auch von Freigelassenen 
gepflegt. In Mainz etwa wurde im 2. Jh. n. Chr. dem Deus 
Attis einen Marmoraltar von Victorinus Salutaris geweiht. Die 
einleitende Formel in h. d. d. kann ein Hinweis auf eine 
offizielle Weihung sein. Vielleicht steht sie im Kontext von 
Freilassung und Kultzugehörigkeit der Gemeinde. Wenn 
nämlich der Name Salutaris mit den vicani salutares in 
Verbindung gebracht werden darf, 87 dann war Victorius 
Gemeindesklave dieses Stadtbezirks von Mainz gewesen und 
er war von den Bewohnern freigelassen worden. Inwiefern 
diese der Großen Göttermutter und Attis zugeneigt waren oder 
ob Victorinus nur seinem persönlichen Schutzgott dankte, 
muss offen bleiben. Die Inschrift wurde jedenfalls unweit des 
Isis- und Mater Magna-Heiligtums gefunden, sodass ein 
entsprechender Zusammenhang möglich wäre. 88 

Eine letzte, hier zu behandelnde Inschrift eines 
Freigelassenen im Dienste der Großen Göttermutter stammt 
aus Ostia. C. Atilius Felix gibt an, (Opfer)diener der Mater 
Magna ( apparator Matris Deum Magnae) gewesen zu sein. 
Den Dendrophoren von Ostia hat er ein signum Silvani zum 
Geschenk gemacht. Eine Verbindung zwischen Waldgott und 
Kollegium der Dendrophoren lässt sich leicht herstellen, 89 
dennoch mag die Wahl des Silvanus der persönlichen Vorliebe 
des Weihenden entsprochen haben. 90 Überdies ist nicht 


87 Vgl. Schwertheim 1974, S. 291. Weber 1966, S. 9, hingegen 
vermutet, dass Victorius der Freigelassene eines Salutarius gewesen 
sei. 

88 Vgl. auch Vermaseren 1977, 141 und Schillinger 1979, 226, 
Nr. 564. 

89 Siehe CIL VI 641. Vgl. CUMONT 1903, 216-219. 

90 Die Dedikanten in Ostia wählten offenbar die Gottheit frei aus; 
siehe CIL XIV 33: signum Martis ; CIL XIV 67: signum Terrae 
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ausgeschlossen, dass er als apparator für die Besorgung der 
Baumstämme der Dendrophoren zuständig war und von daher 
den Baumfäller Silvanus bevorzugte. Felix war von einem 
Priester namens Bassus freigelassen worden . 91 Wenn der 
ehemalige Sklave das Pränomen und den Gentilname seines 
Freilassers übernommen hat, dann hieß dieser C. Atilius 
Bassus. Mit Sicherheit handelt es sich bei ihm um einen 
Kybelepriester. Da er Sklaven freilassen konnte, besaß er 
ferner das römische oder latinische Bürgerrecht. Im Dienste 
der Göttermutter hatte Felix sich wohl bewährt und war 
aufgrund seiner Verdienste freigelassen worden, wie auch 
Cosmus in Rom die erstrebte Freiheit im Dienste der Großen 
Göttermutter erlangte. 

Die hier besprochenen Inschriften reichen natürlich nicht 
aus, um weitreichende Rückschlüsse auf die Struktur des 
Kultpersonals der Mater Magna zu ziehen. Andererseits geht 
man wohl nicht fehl in der Annahme, dass die erkennbaren 
Muster häufiger vorgekommen sein werden, als es hier 
nachgewiesen werden konnte. 


3. Mögliche Restriktionen der Kultpraxis 

Die in Rom bis zur Einholung des Meteors unbekannten Riten 
riefen befremden hervor. Der religiöse Konservatismus der 
Römer erlaubte nur eine allmähliche Übernahme neuer Kulte 
und Kulthandlungen. Einige rituelle Praktiken verstießen dann 
aber derart gegen das römische Empfinden und die 
gesellschaftlichen Konventionen, dass Verordnungen dagegen 


Matris\ AE 1987, 198: signum Matris Magnae; sowie AE 1948, 24: 
[---] und CIL VI 29725 ohne Nennung einer Gottheit. 

91 Siehe Kap. 7, Nr. 9. 
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erlassen wurden. Vor allem die Prozessionen durch die Stadt, 
die mit Betteleien und Lärm vonstatten gingen , 92 das 
effeminierte Erscheinen des Kultpersonals und die rituelle 
Eviration mussten Abscheu und Widerstand hervorrufen. 

Dionysios von Halikarnassos berichtet, dass den 
römischen Bürgern die Teilnahme an den bunten Umzügen 
durch die Stadt per Gesetz (vö/iog) und Senatsbeschluss 
(y/rj(piajiia ßovXfjg) verboten worden sei . 93 Was aber verstand 
Dionysios unter diesen beiden staatsrechtlichen Termini? Ein 
Gesetz, welches den freien Römern die Teilnahme an den 
Umzügen verbot, ist uns zwar nicht überliefert worden, 
dennoch ist nachzuvollziehen, dass den römischen Bürgern die 
Teilnahme an den fremden Ritualen untersagt wurde. 
Dionysios verwendete daher die Begriffe vielleicht auch nicht 
in ihrem technischen Sinne, sondern betonte mit der 
Tautologie kutu vöuov Kai iinßpiaua ßovXrjg die Legitimation 
des Verbotes. Da aber auch ein Senatsbeschluss erwähnt wird, 
kann es sich um eine Anweisung an die Senatoren handeln, 
nicht an den öffentlichen Umzügen teilzunehmen, da dies 
nicht mit der Würde ihrer Stellung vereinbar war. An anderer 
Stelle schildert Dionysios die offiziellen jährlichen Feiern für 
Kybele. Dabei weihte ihr der Stadtprätor, welcher auch die 
Spiele zu ihren Ehren eröffnete, wohingegen an den lärmenden 
Umzügen nur Priesterinnen und Priester aus Phrygien 
teilgenommen hätten . 94 Der in augusteischer Zeit schreibende 


92 Ov. fast. 4, 179-190; Lucr. 2, 598-643. 

93 Dion. Hai. 2, 19, 5: Pcopaicov 8 e zcbv avßiyevcdv ovzs pijzpayvpzcbv 
zig ovzs KazavXovpsvog Kopsvezai öiä zijc izöXscog tzoikiXi]v svösövKcbg 
azoXijv ovzs öpyiäßsi zi]v dsdv zoTg <l>pvyioig öpyiaapoig Kaza vöpov 
Kai prjtpiapa. ßovXfjg. 

94 Dion. Hai. 2, 19, 3f.: [...] &oncp za zijc ’löaiag ds&g ispä Oixriag 
psv yäp avzfj Kai äycbvag äyovaiv ävä izäv szog oi azpazijyoi Kaza 
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Autor grenzte somit den offiziell-römischen vom mysteriös- 
phrygischen Teil des Kultes voneinander ab. Er kontrastiert 
die sittenstrenge Kultausübung der Römer mit den 
ekstatischen Riten aus dem Osten. Dies entsprach ganz dem 
Zeitgeist, als der Konflikt zwischen Oktavian und Mark Anton 
in der Propaganda als Auseinandersetzung zwischen West und 
Ost inszeniert wurde: auf der einen Seite die Sittenstrenge der 
Römer, auf der anderen Seite die Verderbtheit der östlichen 
Kultur. Der Senatsbeschluss in Bezug auf die Kultumzüge der 
Kybeleanhänger war aber nicht auf ein generelles Verbot des 
Kultes gerichtet. Die Maßnahmen dienten lediglich dazu, die 
Zurschaustellung des kompromittierenden Verhaltens einiger 
Kultanhänger zu unterbinden. Die Kulthandlungen schadeten 
dem öffentlichen Ansehen der römischen Bürgerschaft, 
gefährdeten aber nicht den Staat. Anders agierte der Senat 
hinsichtlich des Bacchuskultes. Dessen Kultfeiern unterlagen 
restriktiver Bestimmungen. Durch das Senatus Consultum de 
Bacchanalibus von 186 v. Chr. wurden dabei vordergründig 
die Ausschweifungen der Bacchanalien bekämpft, tatsächlich 
aber deren staatsgefährdende Umtriebe der staatlichen 
Kontrolle unterworfen. 95 

Weitere Restriktionen betreffen nicht mehr die 
Prozessionen, sondern die Effeminiertheit des mitunter 
kastrierten Kultpersonals. Nach Valerius Maximus trat der 
Gallus Genucius das Erbe eines gewissen Naevius Anius an. 
Dieser hatte ihn als Erben in seinem Testament eingesetzt und 


zovg Pcoj.io.icov vöjiovg, ispäzai ös avzfjg ävijp 4>pvg koi yvvi] &pvyia 
Kai nspiayoucriv ävä r/'/v nöfov ovzoi ju/zpayvpzovvzEg, monep avzoig 
sOog, zvnovg zs KspiKsijwvoi zoig crzijOscn koi KazavXovjisvoi npög zcov 
Eizojwvcov zä jiijzpcoa jwXt] koi zvjmava Kpozovvzsg. 

95 Siehe hierzu CIL I 2 581 und Liv. 39, 8-19. Vgl. SCHUMACHER 
1988, 82f. 
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er war vom Stadtprätor Gnaeus Orestes als Testamentserbe 
akzeptiert worden (possessio secundum tabulas testamenti ). 96 
Dagegen ging der Patron des Erblassers, ein gewisser 
Surdinus, vor und appellierte an die nächst höhere Instanz. Der 
Konsul Mamercus Aemilius Lepidus hob dann den Spruch des 
Stadtprätors mit der Begründung auf: Genucius sei weder 
Mann noch Frau, da er sich selbst entmannt habe ( Genucium 
amputatis sui ipsius sponte genitalibus corporis partibus 
neque virorum neque mulierum numero haberi debere). Durch 
das Urteil wollte der Richter verhindern, dass Genucius durch 
seine unsittliche Erscheinung und seine unreine Stimme 
aufgrund eines Rechtstitels das Ansehen des Gerichts 
verunehrte (decretum, quo provisum est ne obscena Genucii 
praesentia inquinataque voce tribunalia magistratmim sub 
specie petiti iuris polluerentur ). 97 

Wenn der letzten Satz so zu verstehen ist, dass der Gallus 
aufgrund seiner Erscheinung und seiner Stimme als Kastrat zu 
erkennen war, dann bedeutet dies, dass der Stadtprätor bei der 
Testamentseröffnung daran keinen Anstoß genommen hatte. 
Ebenso dürfte der Erblasser von der Selbstentmannung 


96 Vgl. Gai. inst. 119 und 147. 

97 Val. Max. 7, 7, 6: Quid, Mamerci Aemili Lepidi consulis quam 
grave decretum! Genucius quidam Matris magnae Gallus a Cn. 
Oreste praetore urbis impetraverat ut restitui se in bona Naevi Ani 
iuberet, quorum possessionem secundum tabulas testamenti ab ipso 
acceperat. appellatus Mamercus a Surdino, cuius libertus Genucium 
heredem fecerat, praetoriam iurisdictionem abrogavit, quod diceret 
Genucium amputatis sui ipsius sponte genitalibus corporis partibus 
neque virorum neque mulierum numero haberi debere. Conveniens 
Mamerco, conveniens principi senatus decretum, quo provisum est 
ne obscena Genucii praesentia inquinataque voce tribunalia 
magistratuum sub specie petiti iuris polluerentur. 
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gewusst haben. Erst Mamercus Aemilus Lepidus Livianus. der 
Konsul des Jahres 77 v. Chr., schritt dagegen ein und legte die 
Tatsache der Selbstkastration seinem Urteilsspruch zugrunde 
und schränkte dessen personenrechtlichen Status ein. 98 Dabei 
wurde Genucius wie eine infamierte Person von bestimmten 
Bürgerrechten ausgeschlossen; das bedeutet, ihm wurde 
dadurch nicht das römische Bürgerrecht, aber seine 
Erbfähigkeit genommen. Surdinus erreichte sein Ziel. Das 
Vermögen fiel ihm als Patron des Naevius zu. 

Unklar ist jedoch das Verhältnis zwischen Naevius und 
Genucius. Warum wählte Naevius gerade diesen unter den 
Galli aus? War Genucius dessen Sklave oder Freigelassener? 99 
Oder hat Genucius die Eviration während einer Zeremonie 
vorgenommen, in die Naevius als Stifter eingebunden gewesen 
war? Für die letztere Überlegung könnte eine ähnliche 
Konstellation in einer Alzeyer Inschrift sprechen. Dort hat eine 
Dekurionentochter der Mater Magna und der Zeug kraft eines 
Kybelepriesters einen Altar gestiftet. 100 In beiden Fällen 
könnten der Gallus (bzw. Priester) das Genitalopfer während 
einer Zeremonie erbracht haben, wobei weitere Kultanhänger 
an der rituellen Selbstentmannung teilgenommen haben. Bei 
anderen Kulthandlungen (Initiationsriten oder Taurobolien) 
war die Beteiligung kastrierter Priester (oder Galli) vielleicht 
erforderlich. Die häufige Erwähnung von Priestern und Galli 
in den Inschriften legen jedenfalls diese Vermutung nahe. 


98 Vgl. RÜPKE - GLOCK 2005, 1022, die ihn allerdings für einen 
Priester der Göttermutter ( sacerdos Matris deum) halten. 

99 Krauter 2004, 138, bezeichnet Genucius als römischen Sklaven, 
was jedoch aus der Notiz des Valerius Maximus nicht hervorgeht. 

100 AE 2007, 1047. 
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Bei der Urteilsfindung hat wohl auch der Pontifikat des 
Konsuls eine Rolle gespielt . 101 Denn Valerius Maximus erzählt 
diese Geschichte als ein Beispiel für das vorbildliche 
Verhalten des Mamercus, das im Gegensatz zum moralischen 
Fehlverhalten des Freigelassenen gestellt wird. Dass Genucius 
vom Stadtprätor als Erbe akzeptiert wurde, zeigt aber dennoch, 
dass er römischer Bürger oder der Sklave eines Römers war. 
Er verlor auch als Gallus nicht seinen personenrechtlichen 
Status . 102 

Auch aus anderen Zeugnisse geht nicht hervor, dass 
römischen Bürgern oder deren Sklaven die Übernahme von 
Kultämtern untersagt waren. Lediglich die Beteiligung an den 
öffentlichen Kulthandlungen wurde reglementiert. So sei den 
Priestern der Großen Göttermutter, wie Cicero schreibt, nur an 
einem Tag im Jahr erlaubt gewesen, durch Rom zu ziehen und 
Geldspenden einzusammeln . 103 Die Teilnahme von römischen 
Bürgern an diesen Umzügen wurde wohl nicht gerne gesehen. 

Obskur ist ferner die Notiz des Iulius Obsequens, wonach 
ein Sklave des Q. Servilius Caepio sich für die Idäische Mutter 
kastrierte habe und über das Meer fortgeschafft worden sei, 
damit er niemals nach Rom zurückkehre. Dies kann jedoch 
nicht die gewohnte Reaktion auf eine rituelle Kastration in 
Rom gewesen sein, da sonst häufiger von solchen 
Zwischenfällen berichtet worden wäre. Außerdem wurde 
Genucius, von dem gerade die Rede war, auch nicht aus Rom 
vertrieben. Die Verbannung ist dann auch als Sühnemaßnahme 
einzuschätzen, denn wie Obsequens weiter notiert, wurde auch 


Vgl. Broughton 1952, 185. 

102 Vgl. auch Krauter 2004, 138f. 

103 Cic. leg. 2, 22: Praeter Idaeae Matris famulos eosque iustis 
diebus ne quis stipem cogito und 2, 40: Stipern sustulimus nisi eam 
quam ad paucos dies propriam Idaeae Matris excepimus. 
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eine „Ziege mit funkelnden Hörnern durch die Stadt geführt 
und an der Porta Naevia zurückgelassen.“ 104 Dies geschah im 
Jahre 101 v. Chr., als Italien von den Kimbern bedroht worden 
war, und erst Marius und Catulus sie bei Vercellae besiegten. 
Letzterer hatte der Fortuna zuvor einen Tempel gelobt. 
Verbannung, Abwehr von bösen Omen und die Dedikation 
eines Tempels waren Maßnahmen, um die Bedrohung durch 
die Kimbern abzuwenden. 105 Wenn wir die Geschichte 
überhaupt ernst nehmen dürfen, dann erscheint die 
Verbannung des Kastraten erfolgt zu sein, als die Gefahr trotz 
der rituellen Eviration fortbestand. Die Anekdote verdeutlicht 
daher die besondere Bedeutung der Mater Magna und der 
Kulthandlungen ihrer Verehrer für das Staatswohl. 

Das erste Gesetz, welches die rituelle Kastration untersagt 
haben könnte, wurde von Kaiser Domitian erlassen, denn wie 
Sueton berichtet, habe jener die Kastration von Männern 
verboten und die Preise für Eunuchen gesenkt, 106 eine 
Gesetzesinitiative, die auch von Ammian und Cassius Dio 
überliefert wird. 107 Die Preisbindung war eine flankierende 
Maßnahme und sollte Spekulationen verhindern. Ferner sollte 


104 Obseq. 44a: C. Mario M'. Aquilio coss. Ancilia cum crepitu sua 
sponte mota. Servus Q. Servilii Caepionis Matri Iclaeae se praecidit, 
et trans mare exportatus, ne umquam Romae reverteretur. Urbs 
lustrata. Capra comibus ardentibus per urbem ducta, porta Naevia 
emissa relictaque. In Aventino luto pluit. Lusitanis devictis Hispania 
ulterior pacata. Cimbri deleti. 

105 Siehe Plut. Mar. 26, 3. 

106 Suet. Dom. 7, 1: ...castrari mares vetuit; spadonum, qui residui 
apud mangones erant, pretia moderatus est. Vgl. GUYOT 1980, 45. 

107 Amm. Marc. 18, 4, 5; Cass. Dio 67, 2, 3. Diese Initiative wurde 
ferner von den Dichtern Martial und Statius gelobt: Mart. 6, 2, 2 u. 6. 
9, 7 [8], 3 u. 6; Sat. silv. 3, 4, 73-77. 
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der Handel mit Eunuchen und die sexuelle Freizügigkeit 
(. libidinis aut promercii causa) unterbunden werden. Gegen 
die rituelle Eviration schritt der Gesetzgeber demzufolge nicht 
ein. 108 Dabei ist es unwahrscheinlich, dass Domitian aus 
humanitären Gründen handelte, wie Guyot annimmt. 109 Der 
Kaiser hatte eher die Wiederherstellung des mos maiorum im 
Sinn. Seine Absicht zeigt sich im Strafmaß für die höheren 
Stände, das sich nach der lex Cornelia de sicariis richtete. Die 
Angehörigen der Nobilität wurden mit der Verbannung auf 
eine Insel und der Konfiskation ihres gesamten Vermögens 
bestraft. Damit sollten dem Senatoren- und Ritterstand die 
Lustknaben genommen und die Sitten wiederhergestellt 
werden. Wenn man den spätantiken Chronisten folgt, dann 
wurde das Gesetz im Jahre 90 n. Chr. erlassen. 110 Bereits 
sieben Jahre später wurde dann durch ein Senatus Consultum 
die Beauftragung zur Kastration eines Sklaven unter Strafe 
gestellt. Nerva milderte das Strafmaß seines Vorgängers ab, da 
nur noch die Hälfte des Vermögens eingezogen werden 
sollte. * * 111 Sicherlich der Versuch einer politischen Annäherung 


108 Paul. sent. rec. 5, 23, 13: Qui hominem invitum libidinis aut 
promercii causa castravit castrandumve curavit, sive is servus sive 
Über sit, capite punietur, honestiores publicatis bonis in insulam 
deportantur. Dig. 48, 8, 3, 4 (Marc. 14 inst.): ... et qui hominem 
libidinis vel promercii causa castraverit, ex senatus consulto poena 
legis Corneliae punitur. Vgl. GUYOT 1980, 45f. 

109 Guyot 1980, 46f. 

110 Prosp. 506 (Chron. min. I 417); siehe auch Hier, chron. 216 
(Migne PL 27, 459) und Philostr. Ap. 6, 42. 

111 Dass die ersten Gesetze der Kaiserzeit als senatus consulta 
verabschiedet wurden, war entweder der Versuch des Kaisers einen 
Konsens mit den Senatoren herzustellen oder eine besondere Art der 
Grausamkeit, da sie gezwungen wurden, ein Gesetz gegen ihre 
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des Kaisers an den Senat . 112 Das domitianische Gesetz blieb 
aber im Grundsatz bestehen . 113 Hadrian stellte dreißig Jahre 
später die alte Strafe wieder her und korrigierte einige 
Gesetzeslücken. Fortan war die Kastration auch dann 
verboten, wenn eine Einwilligung des zu kastrierenden 
Sklaven oder Freigelassenen vorlag. Nicht nur der Kastrat, 
sondern auch der ausführende Arzt fiel der Todesstrafe 
anheim . 114 In einem zweiten hadrianischen Gesetz wurde eine 
alternative Operationsmethode unter Strafe gestellt . 115 
Offenbar war ein juristischer Streit um die Bedeutung von 


Interessen zu verabschieden. Die zweite Absicht könnte man 
Domitian unterstellen, die erste Nerva. 

112 Cass. Dio 68, 2, 4; Dig. 48, 8, 6 (Ven. 1. 1 de offic. procon.) Is, 
qui servum castrandum trcididerit, pro parte dimidia bonorum 
multatur ex senatus consulto, quod Neratio Prisco et annio vero 
consulibus factum est. 

113 GUYOT 1980, 47, vermutet politische Gründe. 

114 Dig. 48, 8, 4, 2 (Ulp. 7 de off. procons.): Idem divus Hadrianus 
rescripsit: "Constitutum quidem est , ne spadones fierent, eos autem, 
qui hoc crimine arguerentur, Corneliae legis poena teneri eorumque 
bona merito fisco meo vindicari debere, sed et in servos, qui 
spadones fecerint, ultimo supplicio animadvertendum esse: et qui 
hoc crimine tenentur, si non adfuerint, de absentibus quoque, 
tamquam lege Cornelia teneantur, pronuntiandum esse. Plane si 
ipsi, qui hanc iniuriam passi sunt, proclamaverint, audire eos 
praeses provinciae debet, qui virilitatem amiserunt: nemo enim 
liberum servumve invitum sinentemve castrare debet, neve quis se 
sponte castrandum praebere debet. At si quis adversus edictum 
meum fecerit, medico quidem, qui exciderit, capitale erit, item ipsi 
qui se sponte excidendum praebuit". 

115 Dig. 48, 8, 5 (Paul. 2 de offi. procons.): Hi quoque, qui thlibias 
faciunt, ex constitutione divi Hadriani ad ninnium hastam in eadem 
causa sunt, qua hi qui castrant. 
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„ castrare “ entbrannt. Hadrian stellte unmissverständlich klar, 
dass auch das Zerquetschen der Hoden ( thilibias facere ) 
verboten war. 

Die Gültigkeit und Beachtung der Gesetze zur Kastration 
zeigen sich in einer kurzen Schilderung des Apologeten Justin. 
In Alexandria habe ein Christ eine Bittschrift an den 
Statthalter Felix gerichtet, mit dem Ersuchen, seinem Arzt zu 
erlauben, ihm die Hoden zu nehmen. Die Ärzte in der Stadt am 
Nil hätten nämlich erklärt, dass er dies nicht ohne 
Genehmigung des Statthalters tun dürfte. Der Statthalter lehnte 
das Ersuchen ab. 116 Justin erwähnt im selben Kapitel den 
bereits vergöttlichten Antinoos, sodass sich das Geschehen in 
der Zeit zwischen 130 n. Chr., dem Todesjahr des Hadrian- 
Lieblings, und dem Jahre 165 n. Chr., in dem Justin starb, 
ereignet hat. Wurde die Schrift des Justin noch zu Lebzeiten 
des Antoninus Pius veröffentlicht, an den sie gerichtet war, 
dann trug sich die Geschichte vor 161 n. Chr. zu. Das Reskript 
Hadrians war im Jahre 127 n. Chr. veröffentlicht worden und 
galt im gesamten Imperium Romanum. Die Nachfrage beim 
Statthalter lässt eine Rechtsunsicherheit erkennen, die dadurch 
zu erklären ist, dass die Regelung noch neu war. Sowohl der 
Christ als auch der Arzt hätten sich strafbar gemacht, der eine, 
würde er sich freiwillig kastrieren lassen, der andere, sobald er 
die Kastration vorgenommen hätte. Justin stellt in 
apologetischer Absicht den ägyptischen Christen als einen 
gesetzestreuen Untertanen dar. Ärzten war es offenbar 
verboten, Männer aus welchen Gründen auch immer zu 
kastrieren. Die Justinstelle sagt aber nichts über die rituelle 


116 Iust. Mart. apol. 1, 29 (Migne PG 6, 373). Vgl. GRAILLOT 1912, 
288 und Guyot 1980, 49. 
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Selbstentmannung aus, sondern bestätigt nur die bestehende 
Rechtspraxis in nachhadrianischer Zeit. 

Während des Prinzipats finden wir in den Gesetzen zur 
Kastration keinen konkreten Hinweis darauf, dass die rituelle 
Selbstentmannung verboten gewesen wäre . 117 Die Gesetze 
waren gegen die kommerzielle Kastrierung von Unfreien 
gerichtet. Selbst der Besitz oder die Beschäftigung eines 
Eunuchen wurde mit keinem Wort unter Strafe gestellt . 118 Die 
rituelle Eviration dürfte in der Kaiserzeit daher weiterhin 
straffrei durchgeführt worden sein. 


4. Eviration des Kultpersonals 

Die Galli sind die fanatischen Anhänger der Mater Magna und 
ihres Kultgefährten Attis gewesen. Mit rasendem Tanz, 
lärmenden Umzügen und durch rituelle Selbstentmannung 
verehrten sie die Göttin ekstatisch . 119 Unter den Gallen 


117 Aurelian begrenzte schließlich die Anzahl der Eunuchen, die in 
einem Haushalt beschäftigt werden durften, wenn eine Notiz in der 
Historia Augusta zutrifft (SHA Aurel. 26, 49, 8). In der Spätantike 
erneuerte als erster Konstantin die Gesetze gegen Kastration (Cod. 
Iust. 4, 42, 1). Ihm folgten im 576. Jh. n. Chr. die Kaiser Leo und 
Justinian (Cod. Iust. 4, 42, 2; Nov. Iust. 142). 

118 Guyot 1980, 50f., hält zu Recht die tatsächliche Auswirkung der 
Gesetze zur Sklavenkastration für gering. 

119 Lucr. 2, 598-643; Ov. fast. 4, 179-222; Cic. har. resp. 24; Sen. 
Ag. 686-690: non si molles imitata viros tristis laceret bracchia 
tecum quae turritae turba parenti pectora rauco concita buxoferit ut 
Phrygium lugeat Attin; Tib. 1, 4, 67-70: At qui non audit Musas, qui 
vendit amorem, Idaeae currus ille sequatur Opis et tercentenas 
erroribus expleat urbes et secet ad Phrygios vilia membra modos'. 
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befanden sich auch römische Bürger. Da die rituelle Kastration 
nicht verboten war, verloren diese auch nicht ihre 
Bürgerrechte. Gleichwohl waren sie in der Gesellschaft nicht 
hoch angesehen. Sie wurden von den Römern nicht als 
ihresgleichen akzeptiert, sondern standen außerhalb der 
römischen Gesellschaft . 120 Die erbrechtlichen 
Einschränkungen zur Zeit der Republik dürften auch in der 
Kaiserzeit fortgegolten haben . 121 

Auch die Archigalli, die Vorsteher der Galli, hatten kein 
hohes Ansehen. Die Annahme der älteren Forschung, sie seien 
alle römische Bürger gewesen, lässt sich sicher in dieser 
Ausschließlichkeit nicht halten . 122 Einige der nur dreizehn 
inschriftlich überlieferten Archigalli sind zweifellos freie 
Römer gewesen , 123 aber der Rechtsstatus eines römischen 
Bürgers ist zum Beispiel bei Publicus Mysticus eher 
unwahrscheinlich . 124 Der Archigallat kann auch für römische 


Apul. met. 8, 27: diuque capite demisso cen’ices lubricis 
intorquentes motibus crinesque pendulos in circulum rotcintes. 

120 Vgl. GRAILLOT 1912, 287. Auf einem der Mainzer Fluchtäfelchen 
wird dies ausdrücklich festgestellt: DTM 6: ita uti galli bellonarive 
absciderunt concide/runtve se sic illi abscissa sit fides fama 
faculit[a]s nec illi / in numero hominum sunt. Vgl. hierzu 
BläNSDORF 2012, 97-105. Ebenfalls abfällig den Galli gegenüber 
formuliert ist DTM 1: quomodo galli se secarunt. 

121 Val. Max. 7, 7, 6. 

122 Hepding 1903, 165, mit der älteren Literatur. Zum Archigallat 
vgl. Graillot 1912, 230-253 und Blänsdorf 2012, llf. 

123 CIL III 2920a, p. 1037 (Zadar/Iader); V 488 (Koper/Capodistria); 
VI 2183 (Rom); VI 32466 (Tusculum); X 3810 (Capua); XII 1782 
(Tein/Tegna); XIII 1752 (Lyon/Lugdunum); XIV 34/35, p. 612 
(Ostia); XIV 385 (Ostia) und CCCA I, 222-225, Nr. 745-747 
(Termessos). 

124 CIL II 5260 (Merida/Emerita). 
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Bürger daher nicht allzu erstrebenswert gewesen sein. 125 An 
den wenigen Reliefdarstellungen von Archigalli ist zudem zu 
erkennen, dass die weibliche Aufmachung des Kultpersonals 
wohl kaum mit der Würde eines römischen Aristokraten in 
Einklang stand. 126 Ferner haben sich auch einige Archigalli 
selbst kastriert, ein Vorgang, der dem spätantiken 
Grammatiker Servius Honoratius noch bekannt war. 127 Firmius 
Maternus zählt sie als beschnittene Archigallen zusammen mit 
Eunuchen und Hermaphroditen auf. 128 Und Juvenal verspottet 
in seinen Satiren einen Vorsteher der Galli als Kastraten. 129 
Die früheste Erwähnung eines Archigallus in der Literatur 
findet man aber bei Plinius dem Älteren, der berichtet, dass 
Tiberius ein Gemälde des Malers Parrhasius besonders 
schätzte, auf dem ein Archigallus zu sehen war. 130 Engster ist 
der Ansicht, dass dieser letzte Beleg nicht als Nachweis des 
Archigallats im 1. Jh. n. Chr. genommen werden könne, da sie 
annimmt, dieser sei zur Zeit des Antoninus Pius eingeführt 
worden. 131 Da aber auf einem der Mainzer Fluchtäfelchen aus 
dem 1 . Jh. n. Chr. der Verfluchten gewünscht wird, sie möge 


125 Zweifel an der Vereinbarkeit von Archigallat und der Stellung 
eines angesehenen römischen Bürgers äußert auch BOPPERT 2008, 
29, Anm. 102. 

126 CCCA III, 1 5 2f . , Nr. 466 (Lanuvium). Zu weitere Darstellungen 
vgl. Alvar 2008, 260, Anm. 195. 

127 Serv. Aen. 9, 115: et effecit ut cultores sui viriles sibi partes 
amputarent, qui archigalli appellantur. 

128 Firm. 3, 6, 22: abscisos archigallos. 

129 Juv. 6, 513-515: semivir, obsceno facies reverenda minori, mollia 
qui rapta secuit genitalia testa iam pridem. 

130 Plin. n. h. 35, 70: [Parrhasius] pinxit et archigallum, quam 
picturam amavit Tiberius princeps atque, ut auctor est Deculo, HS 
I LX\ aestimatam cubiculo suo inclusit. 

131 Engster 2002, 152f. Siehe auch Spickermann 2003, 308. 
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sich so verschneiden wie die Archigalli, 132 haben wir einen 
eindeutigen Hinweis auf deren Existenz vor dem 2. Jh. n. 
Chr. 133 Ihr Ansehen kann nach diesen Zeugnissen aber kaum 
höher gewesen sein als das der einfachen Galli. 

Die eigentlichen Priester der Mater Magna werden von 
der Forschung strikt von den Galli und Archigalli 
unterschieden. 134 Unter ihnen befanden sich schließlich 
Angehörige vornehmer Familien. 135 Da scheint es undenkbar, 
dass sie sich selbst entmannten. Zudem sind Frauen als 
Priesterinnen der Großen Göttermutter bekannt. 136 Die Notiz 
des älteren Plinius, wonach die Priester ( sacerdotes ) der Mater 
Magna, die Galli genannt worden seien, sich selbst mit einer 


132 DTM 10: quatmodo arc(h)igalli se. BläNSDORF 2012, 115-119, 
erwägt, dass Cerialis der Name der Verfluchten ist oder der ihres 
Freilassers. Als Patron einer Freigelassenen käme dann Q. Petilius 
Cerialis in Betracht, der sich in neronischer Zeit in Mainz aufhielt 
(Tac. hist. 4, 71). Außerdem könnte auch L. Gemillius Cerialis, ein 
Legionär der legio IV Mcicedonica, der Freilasser gewesen sein (CIL 
XIII 6864). Diese Einheit war von 43-70 n. Chr. in Mainz stationiert. 
Sicher ist beides nicht. 

133 Vgl. Blänsdorf 2012, 12. 

134 Vgl. Sch il t .tngf.r 1979, 345; Alvar 2008, 255; Blänsdorf 

2012 , 11 . 

135 Z. B. CIL VI 2258 (p. 3307) = CCCA III Nr. 296 (Rom): 
M(arcus) Plaetorius Herculanius / sacerdos M(atris) d(eum) 
M(agnae) I(daeae) / fecit ollar(um) n(umero) XXXIIII / cum 
sarcophago marm( oreo). 

136 Siehe Kap. 7, Nr. 1, 4, 6 (Rom); 10 (Ostia) und 19 
(Egnazia/Gnathia); CIL XIII 1754 (Lyon/Lugdunum) sowie CCCA 
III Nr. 468. Mit einer gewissen Unsicherheit war auch Bassiana 
Tacita eine Priesterin der Mater Magna: Ness. Nr. 78 = CCCA VI, 
19, Nr. 59. Vgl. zur Frage ihres Priesteramtes vorsichtig zustimmend 
Spickermann 1994, 303f., und Schillinger 1979, 229, Anm. 1. 
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samischen Scherbe kastriert hätten, 137 wird dann als Irrtum des 
Gelehrten abgetan. 138 Andererseits waren auffällig viele 
Priester Unfreie. In Lectoure etwa scheinen die Priester 
überwiegend dem Unfreienmilieu zu entstammen. 139 Auch an 
anderen Kultorten sind Priester unfreier Herkunft 
nachgewiesen. 140 

Das Kultpersonal stammte, wie die angeführten Beispiele 
verdeutlichen, überwiegend aus der sozialen Gruppe der 
Unfreien. In der Kaiserzeit breitete sich der Kult in Italien und 
den romanisierten Städten im Westen des Imperium Romanum 
aus. Während in der Zeit der späten Republik noch einige 
Kybelepriester den personenrechtlichen Status eines freien 
Römers hatten, sind im 1. bis 3. Jh. in den Provinzen 
vorwiegend Unfreie belegt. Nur in den Taurobolieninschriften 
werden bis ins 4. Jh. n. Chr. vornehme Römer genannt, 
besonders in Rom, wo der Kult von den Angehörigen der 
hohen Priesterschaften gepflegt wurde, 141 aber auch in den 
Provinzen sind Taurobolien von Priestern mit römischem 
Bürgerrecht durchgeführt worden. 142 


137 Plin. n. h. 35, 165: Samia testa Matris deum sacerdotes , qui Galli 
vocantur, virilitatem amputare nec aliter citra perniciem, M. Caelio 
credamus, qui linguam sic amputandam obiecit gravi probro, 
tamquam et ipse iam tune ediem Vitellio malediceret. 

138 Vgl. Thomas 1984, 1525f. und Alvar 2008, 255, Anm. 177; 
siehe auch BläNSDORF 2012, 12. 

139 Vgl. Kap. 7, Nr. 19-23 und CIL XIII 518 = CCCA V Nr. 228. 

140 Z. B. in Mainz: Kap. 7, Nr. 26. 

141 Vgl. Duthoy 1969, 14-24. 

142 Vgl. z. B. die Inschriften in der Africa Proconsularis bei Duthoy 
1969,31-35. 
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5. Belegte Evirationen 

Hinweise auf tatsächliche Selbstentmannungen findet man 
etwa bei dem christlichen Apologeten Arnobius. Schon 
Hepding sah in dessen Schrift gegen die Heiden eine rituelle 
Handlung beschrieben, die in der diokletianischen Zeit 
durchgeführt worden sein könnte. 143 Die Große Göttermutter 
habe die abgehauenen Geschlechtsglieder aufgesammelt und 
auch der Erde zur Verwahrung übergeben. Zuvor habe sie 
diese mit einer Decke verhüllt, ja auch gewaschen und mit 
Balsam eingerieben, damit sie nicht nackt im Schoß der Erde 
vergingen. 144 So erklärt sich die häufig erwähnte Teilhabe von 
Frauen an den Kulthandlungen, wenn sie die Rolle der Kybele 
einnahmen. Auch die christlichen Autoren in der Spätantike 
erwähnen in paränetischer Absicht die Kastration als 
Bestandteil der rituellen Praxis im Dienste der Großen 
Göttermutter. 145 

In einer jüngst in Alzey gefundenen Inschrift wird sehr 
wahrscheinlich eine solche Kulthandlung dokumentiert. Der 
Altar wurde am 1 1 . November 237 n. Chr. der Großen 
Göttermutter und der Zeugkraft des Patricus Cybelicus 
gewidmet. Die Zeremonie wurde unter Mitwirkung des 
Kybelepriester Servandius Maternus vollzogen. Die 
Dedikantin Pacatia Pacata war eine Angehörige der regionalen 


143 Vgl. Hepding 1903, 164. 

144 Arnob. 5, 14, 3: Dicite o iterum, ergone deum mater genitalia illa 
desecta cum fluoribus ipsa per se maerens officiosa sedulitate 
collegit, ipsa sanctis manibus, ipsa divinis contrectavit ac sustulit 
flagitiosi operis instrumenta foedique, abscondenda etiam mandavit 
terrae, ac ne nuda in gremio dijfluerent sic soli, priusquam veste 
velaret ac tegeret, lavit utique, balsamis atque unxit? 

145 Aug. civ. 7, 25; Lac. epit. inst. 8, 6. 18, 4; inst. 1, 17, 7; 1, 21, 16. 
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Oberschicht. Ihr Vater Pacatius Pacatinius war Dekurio der 
Treverer Gebietskörperschaft ( civitcis Treverorum ). 146 Da 
Patricus Cybelicus nur ein Cognomen trägt - das theophore 
Cognomen ist ein Mystenname oder bezeichnet ein Kultamt 
darf man annehmen, dass er ein Sklave war . 147 Anderenfalls 
hätte er seinen Gentilnamen angegeben. Auch war er noch 
nicht freigelassen worden, sonst hätte er den Gentilnamen 
seines Freilassers übernommen oder durch ein libertus seinen 
Status angezeigt. 

Die Inschrift weist keinen Bezug zum Kaiserkult auf, der 
etwa durch Nennung des Kaiserhauses (in h. d. d.) oder der 
Formel ( pro salute imperatoris ) ausgedrückt werden konnte. 
Daher wurde der Altar aus einem privaten Anlass gesetzt . 148 
Aufgrund ihrer gesellschaftlichen Stellung hatte der Altar 
dennoch einen öffentlichen Charakter, da die Weihung auch 
von Kultfremden wahrgenommen werden konnte. Pacatia 
Pacata musste daher einen besonderen Grund für die 
Veröffentlichung der Zeremonie gehabt haben. Außer tief 
empfundenem Glauben könnte - angesichts der Position des 
Vaters - die Bedrohung des Gemeinwesens der Treverer 
hierfür die Ursache gewesen sein. Ähnlich wie bei den 
Weihungen in Lectoure oder Lyon könnte also ein historisches 
Ereignis bei der Setzung des Altars eine Rolle gespielt haben. 


146 AE 2007, 1047 ( Alzey/ Altiaia): [M(atri) d(eum) M(agncie) et 
vjiribus / Patrici Cybeli/ci Pacatia Paca/ta filia Pacati / Pacatini 
d(ecurionis) c(ivitatis) Tr(everorum) consummata per / Servandium 
Ma/ternum s(acerdotem) d(eum) M(atris) / 111 Idum Novembri/um 
Perpetuo et / C[or]ne[li]an[o co(n)s(ulibus)] . Vgl. BOPPERT 2008, 
24-45 . Siehe auch SCHIPP 20 1 6, 1 25f. 

147 Der Name Patricus ist durch eine Trierer Inschrift gesichert (AE 
2007, 990 = AE 2008, 919); vgl. Schwinden 2008, 59f. 

148 Vgl. Schipp 2016, 14f. 
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Die dortigen Kultgemeinden waren darauf bedacht, ihre 
Loyalität zum jeweiligen Herrscher durch Kulthandlungen 
unter Beweis zu stellen. 149 Sie propagierten dies durch 
Bezugnahme auf den Kaiser oder das Kaiserhaus. 150 Aber auch 
die Weihungen, in denen der Kaiser nicht explizit genannt 
wurde, waren oft auf das Wohl des Staates und zum Vorteil 
der eigenen Kultgemeinde gesetzt worden. In Alzey bietet sich 
für das Jahr 237 der erfolgreiche Abschluss des 
Germanenkrieges unter Führung des Kaisers Maximinus 
Thrax an. 151 Weniger wahrscheinlich ist hingegen, dass die 
Abwehr der beiden Usurpationen von Magnus und Quartinus 
aus dem Jahre 235 noch von Bedeutung waren, 152 sofern diese 
überhaupt historisch sind. 153 Der Sieg über die Barbaren war 
jedenfalls ein guter Anlass für die Durchführung der Eviration 
und die Verschriftlichung dieser Zeremonie. Dadurch zeigte 
die Kultgemeinde ihre Loyalität zu Kaiser und Staat. Der 
Bezug war möglicherweise über das Datum hergestellt 
worden, denn der 1 1 . November ist weder im Festkalender des 
Attiskultes verzeichnet, 154 noch war er ein römischer Festtag, 


149 Vgl. Spickermann 1994, 167f. u. 205 

150 Z. B. CIL XIII 511 (Lectoure/Lactora) und 1754 
(Lyon/Lugdunum) . 

151 Siehe die Angaben von Herodian. 7, 2, 5-9 und von diesem 
abhängig SHA Maximin. 12, 5. Die sehr vagen literarischen 
Angaben werden nun vielleicht durch die archäologischen Funde am 
Harzhorn bestätigt; vgl. dazu allg. Lehmann 2011, passim. Zur 
Datierung vgl. WOLTERS 2013, 116-125. 

152 Herodian. 7, 1, 9f.; SHA Maximin. 11, 1-5 u. SHA trig. tyr. 32. 

153 Die beiden Usurpationen sind nur schlecht überliefert und es 
handelte sich allenfalls um unbedeutende Episoden, welche vielleicht 
auch nur eine Fiktion des Herodian waren; vgl. dazu ZIMMERMANN 
1999. 

154 Vgl. Boppert 2008, 32. 
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sodass der Termin aufgrund eines uns unbekannten 
historischen Ereignisses festgelegt worden sein könnte. 

Die Konstellation der genannten Personen, deren Status 
und die in der Inschrift genannten Ämter lassen an eine private 
Zeremonie mit öffentlicher Wirkung denken. Da in der 
Inschrift kein Verweis auf ein Taurobolium oder ein 
Initiationsritus steht, muss die Eviration der Grund für die 
Stiftung des Altars gewesen sein. Die Formulierung viribus 
Patrici Cybelici lässt daran keinen Zweifel. So ist doch 
anzunehmen, dass Pacatia Pacata die Rolle der Göttermutter 
und Patricus die des Attis eingenommen hatten, wie von 
Arnobius geschilderten, und der Kybelepriester Servandius 
Maternus sie bei dieser Zeremonie unterstützte. Die 
Selbstverständlichkeit bei der Formulierung des Textes, legt 
die Vermutung nahe, dass der zugrundeliegende Vorgang 
nichts Ungewöhnliches war. 155 Außergewöhnlich war nur die 
Verschriftlichung der Eviration. Die Selbstentmannung wurde 
vermutlich häufig im Verborgenen durchgeführt und nicht 
durch Inschriften öffentlich gemacht. 

Einen weiteren Nachweis für die Durchführung einer 
Eviration findet man auf einem Weihestein aus Aquitanien. 156 
Gesetzt wurde der Altar in Lectoure am 24. März 239. Er ist 
der Mater Magna geweiht und wurde von Valeria Gemina 
gestiftet. Durchgeführt wurde die Zeremonie unter der 


155 Vgl. Graillot 1912, 203; Sanders 1972, 1074; Boppert 2008, 
32. 

156 CIL XIII 510 (Lectoure/Lectora): S(acrum) M(atri) d(eum) / 
Val(eria) Gemina / vires esce/pit Eutyche/tis VI III Kal(endas) / 
April(es) sacer/dote Traia/nio Nundi/nio d(omino) n(ostro) 
Gordi/ano et Aviola co(n)s(ulibus). 
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Aufsicht des Priesters Traianus Nundinius . 157 In der Inschrift 
wird die Eviration eines gewissen Eutyches erwähnt. Dass 
auch in dieser Inschrift eine Eviration dokumentiert ist, war zu 
Unrecht in Zweifel gezogen worden. Die Formulierung 
Valeria Gemina vires excepit Eutychetis beschreibt 
unmissverständlich, dass eine Valeria Gemina die Testikel 
eines Eutyches erhalten hat. Wie von Arnobius beschrieben, 
dürfte Valeria Gemina als Kybele die Testikel des Eutyches 
als Attis entgegengenommen haben, woraufhin sie diese 
wusch, balsamierte, in Tücher einwickelte und beisetzte . 158 
Gegen die Annahme, dass Eutyches den Stier gespendet habe, 
spricht, dass keine weitere Inschrift überliefert wurde, in 
welcher der Spender eines Opfertieres genannt wird . 159 Auch 
scheidet die Überlegung aus, Eutyches sei der Name des 
Stieres gewesen, weil es hierfür ebenfalls keine 
Vergleichsinschrift gibt . 160 Ein Schreibfehler des Steinmetzes 
ist angesichts der zahlreichen fehlerfrei geschriebenen 
Taurobolieninschriften in Lectoure unwahrscheinlich. 
Überdies hat die Stifterin zwei Jahre später einen weiteren 
Weihestein für Mater Magna setzen lassen und zwar diesmal 


157 Der 24. März war der Bluttag {dies sanguinis) vgl. SHA Claud. 4, 
2 Tert. apol. 25 und CIL I 2 p. 313. 

158 Vgl. Sanders 1981, 271 und Spickermann 1994, 162. 

159 Vgl. CCCA V, 87, Nr. 228, mit der älteren Literatur und ILA, 
Lectoure, 155-158, Nr. 15 mit der jüngeren Literatur. SANDERS 1972, 
1005; Boppert 2008, 34 und Spickermann 2013, 162, gehen von 
einer blutigen Kastration aus. Anders Herrmann 2013, 128, Anm. 1, 
welche die Inschrift den Taurobolieninschriften von Lectoure 
zurechnet. 

160 Siehe Esperandieu 1892, 39f.; Keune, 1924, 363, und Latte 
1960, 354, Anm. 6. 
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anlässlich eines Tauroboliums . 161 Hätte es sich auch bei der 
ersten Zeremonie um ein Stieropfer gehandelt, dann wäre dies 
sicher auch in der ersten Inschrift vermerkt worden. 

Über den personenrechtlichen Status des Eutyches kann 
man nur spekulieren. Eutyches war jedenfalls ein beliebter 
Sklavenname . 162 Auch das Fehlen der Tria Nomina lässt an 
einen Unfreien denken. Der Kybelepriester Traianus 
Nundinius, der zwei Cognomina trägt , 163 könnte ebenfalls ein 
Freigelassener gewesen sein, da auch in Lectoure weitere 
freigelassene Priester belegt sind . 164 Eutyches war also ein 
Anhänger der Großen Göttermutter, und es mag sein, dass er 
am Bluttag unter die Galli aufgenommen worden war, wie 
Spickermann vermutet . 165 Vielleicht war die 
Selbstentmannung aber auch der letzte Schritt vor dem Betritt 
in die Priesterschaft, wofür ein ähnlicher Fall sprechen könnte. 
Der schon genannte Patricus Cybelicus wird nämlich in zwei 
Inschriften aus Trier und Alzey genannt. Während in der 
Alzeyer Inschrift angegeben wird, dass er seine männliche 
Zeugungskraft spendete, war nach der Trierer Inschrift eine 
Zeremonie unter seinem Beistand - vielleicht in der Rohe des 
Kybelepriesters - durchgeführt worden . 166 


161 CIL XIII 518 (Lectoure/Lectora); siehe auch CCCA V, 91, Nr. 
236. 

162 Vgl. Solin 1996, 432-434. Spickermann 1994, 161f. erwägt 
aufgrund des Sklavennamens eine unfreie Herkunft des Eutyches. 

163 So Spickermann 1994, 161, Anm. 212. 

164 Vgl. Kap. 7 Nr. 20-24. 

165 Spickermann 1994, 16 lf. 

166 AE 2007, 990 = AE 2008, 919 (Trier/Augusta Treverorum): 
Matri Deu[m] / Magnae Ar/cadius (h)ar[u]/spex Patr[i]/co 
Cybelic[o] / consum(ma)tu[s od. m] / votis con(ceptis). Vgl. hierzu 
Schwinden 2008. 
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Pacatia Pacata und Valeria Gemina waren reiche Frauen. 
Die eine war die Tochter eines Ratsmitgliedes aus Trier, die 
andere setzte zwei teure Altäre. Beide finanzierten die 
Evirationszeremonien sowie den jeweiligen Gedächtnisstein. 
Und selbst wenn Sklaven sich aus religiösen Gründen kastriert 
haben oder wegen der Position, welche sie sich in der 
Kultgemeinde dadurch erwarben, könnten die beiden 
Dedikantinnen sie durch Geldwertevorteile oder Freilassung 
gedungen haben. Womöglich waren sie sogar eigens zu 
diesem Zweck gekauft worden. 

Eine weitere Inschrift, die in Bordeaux gefunden wurde, 
gehört vielleicht auch in diesen Zusammenhang. Geweiht 
wurde sie von Valeria Iullina und Iulia Sancta den Testikeln 
des Natalicus . 167 Der Name des vermeintlichen Gallus kann 
auf einen Einheimischen hinweisen, da das Cognomen 
Natalicus wie auch ähnliche Ableitungen von natalis in 
Gallien sehr beliebt waren . 168 Aber natalicium könnte auch auf 
den zweiten, mystischen Geburtstag gemünzt sein, an dem die 
Frauen durch ein Taurobolium wiedergeboren wurden . 169 Ein 


167 CIL XIII 573 (Bordeaux/Burdigala): Natalici virib(us) / Valer(ia) 
Iullina / et Iul(ia) Sancta. Siehe auch ILS 4157; Duthoy 1969, 49, 
Nr. 124 und CCCA V, 143f„ Nr. 413. 

168 Vgl. Kajanto 1982, 290. 

169 Eine vergleichbare Inschriften findet man in Metz/Divodurum 
CIL XIII 11352: [—]o[—] / AI[—]nia / ara(m) t(auroboliatam) ob 
na(t)alic/ium ex iussu reßiciendum) c(uravit) / Anul(l)ino 11 et 
Fro/(n)tone co(n)s{ulibus). Im spanischen Merida/Emerita werden 
neben der weiblichen Dedikantin Valeria Avita zwei Männer 
genannt. Der Kybelepriester Doccyricus Valerianus und der 
Archigallus Publicius Mysticus; CIL II 5260: M(atri) d(eum) 
s(acrum) / Val(eria) Avita / aram tauriboli(i) / sui natalici red/diti 
d(onum) d(edit) sacerdo/te Doccyrico Vale/riano arc(h)igallo / 
Publicio Mystico. Die genaue Bedeutung von sui natalici redditi ist 
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Stieropfer wird zwar in der Inschrift nicht erwähnt, aber im 
Relief unter dem Schriftfeld ist ein Stierkopf mit Binde 
( infula ) dargestellt. Auch fehlt die Angabe des 
Kybelepriesters, welcher die Evirationszeremonie leitete oder 
das Taurobolium durchführte. Ob es sich um das Opfer 
männlicher Genitalien oder um ein Tieropfer gehandelt hatte, 
muss daher aufgrund der unzureichenden Information 
offenbleiben. 

In einigen Inschriften haben wir dieselbe Konstellation 
wie in den bisher behandelten Evirationsinschriften. Eine Frau, 
die zugleich die Dedikantin der Weihung war, ein Priester, 
welcher die Zeremonie leitete, und ein weiterer Mann, dessen 
Funktion unklar bleibt. Warum sollen sich hinter solchen 
Inschriften nicht häufiger Evirationszeremonien verbergen, als 
bislang angenommen wurde? Etwa auf der schon mehrfach 
angesprochenen Tabula ansata aus dem Mainzer Mater 
Magna-Heiligtum, die von der kaiserlichen Freigelassenen 
Claudia Icmas gestiftet wurde. Die beiden in der Inschrift 
genannten Männer gehörten ebenfalls dem Unfreienmilieu an. 
Der Priester Claudius Atticus, ein Freigelassener, hatte die 
Zeremonie geleitet, was daran ersichtlich ist, dass sein Name 
im Ablativ steht. Die Funktion des ebenfalls genannten Vitulus 
ist allerdings unklar . 170 Er war vielleicht der Lebens- oder 
Kultpartner der Claudia Icmas und mit ihr für Zeremonie und 
Weihung verantwortlich. Dabei wird er vermutlich an zweiter 
Stelle genannt, weil er noch Sklave war. Denn nach seinem 
Namen Vitulus ist die Abkürzung Caes(aris) angegeben, die 


unklar. Wahrscheinlich bezog es sich auf den Tag der mystischen 
Wiedergeburt. Oder aber die Zeremonie wurde am Geburtstag der 
Dedikantin durchgeführt. Vgl. Duthoy 1969, 106f., mit 

Literaturhinweisen. 

170 Vgl. Kap. 7, Nr. 26. 
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auf die Abhängigkeit vom Kaiser hinweist. Wäre er bereits 
freigelassen worden, hätte er dies sicher vermerken lassen. 
Wenn Vitulus aber nicht der Lebenspartner der Claudia Icmas 
war, dann hat er eine andere Funktion bei der sicherlich 
durchgeführten Zeremonie wahrgenommen. Vorstellbar wäre, 
dass ein Initiationsritus oder eine Priesterweihe durchgeführt 
worden war. In Anbetracht der Tragweite der Dedikation - 
immerhin werden alle staatstragenden Institutionen genannt - 
wäre aber auch die Eviration als besondere aber angemessene 
Opfergabe vorstellbar. 


6. Zusammenfassung: Die Freigelassenen im Mater 
Magna-Kult 

Nach der offiziellen Einführung der Mater Magna in Rom 
verbreitete sich der Kult in der Kaiserzeit in Italien, 
Südgallien, Nordafrika und in den römischen Zentren der 
anderen Provinzen . 171 Dabei befanden sich zahlreiche 
Freigelassene unter Kultanhängern und Kultpersonal. In Rom 
wurden die Priesterämter von Angehörigen der 
Senatsaritokratie ausgeübt, aber auch vornehme kaiserliche 
Freigelassene verehrten die Große Göttermutter. Aus dieser 
Gruppe stammten auch einige Kybeleverehrer, die während 
eines Aufenthaltes in der Provinz Weihesteine hinterlassen 
haben. Deren Beispiel folgten alsbald die Angehörigen der 
lokalen Elite sowie Aufsteiger aus dem Sklavenstand. Die 
Kultgemeinde war vielerorts als religiöse Bruderschaft 


171 BÖMER 1963, 901, stellte fest, dass der Kybelekult nicht von 
Unfreien nach Rom importiert worden sei. Gleichwohl finde man 
unter den Kultanhängern der frühem Kaiserzeit zahlreiche Sklaven 
und Freigelassene. 
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organisiert. Zu den Dendrophori und den Hastiferi gehörten 
auch Freigelassene oder Nachkommen von Freigelassenen. 
Die Motivation zur Teilhabe am Kult der Großen Göttermutter 
war demnach einen offiziellen, kaisernahen und 
staatstragenden Kult zu fördern, und mithin dem Kaiser die 
persönliche Loyalität zu bekunden, da den Freigelassenen die 
Mitgliedschaft oder die Übernahme von Kultfunktionen in den 
meisten anderen offiziellen Kulten verwehrt blieben. Während 
der öffentlichen Zeremonien und durch ihre Dedikationen 
zeigten sich die Freigelassenen überdies nicht nur ihrer 
Kultgemeinschaft, sondern auch der lokalen Öffentlichkeit. 172 
Durch das Setzen eines Weihesteins sorgten sie für stete 
Erinnerung an ihr Gelübde. Freigelassene vermochten dadurch 
ihr Ansehen in der Kultgemeinde sowie in der Stadtgemeinde 
zu steigern und zur örtlichen Aristokratie aufzuschließen. 
Zusammen mit den libertinen Augustalen bildeten sie einen 
Teil der örtlichen Oberschicht einer städtischen Gemeinde. 173 

Eine andere Motivation zum Dienst im Kybelekult hatten 
die Unfreien, die aufgrund ihrer Dienste überhaupt erst 
freigelassen wurden. In Rom und in den Städten Südgalliens 
rekrutierte man das Kultpersonal wohl häufig unter der 
Sklavenschaft. Nicht selten verehrten Freigelassene von 
Freigelassenen Mater Magna und Attis. 174 In einigen Fällen 
könnte die Freilassung auch nach einer Selbstentmannung 
erfolgt sein. Es bestand jedenfalls kein Rechtshindemis und 
einige Evirationen sind im 3. Jh. belegt. Insgesamt betrachtet 
zeigt sich ein signifikanter Zusammenhang von Unfreiheit und 


172 Vgl. die Auflistung der Inschriften von ENGSTER 2002, 571, 
Anm. 2. 

173 Vgl. auch Sanders 1981, 283. 

174 Vgl. z. B. Kap. 7, Nr. 10, die Freigelassene einer 
Kybelepriesterin, die sicher auch die Große Göttermutter verehrte. 
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Dienst für die Große Göttermutter. Die Kybelepriester 
stammten nach den besprochenen Zeugnissen oft aus dem 
Unfreienmilieu oder den niederen Schichten. Sie mögen in der 
Kultgemeinschaft geachtet worden sein, in der jeweiligen 
Stadtgemeinde gehörten sie jedenfalls nicht zur Elite. Auch die 
Stellung der Archigalli war nach den stadtrömischen 
Zeugnissen von vornehmen Römern ausgeübt worden, 
während in den Provinzstädten aufgrund des 
Erscheinungsbildes und der Kultpraxis auch die Vorsteher der 
Galli wohl kein besonders hohes Ansehen genossen. Hier zeigt 
sich die Ambivalenz des Mater Magna-Kultes. Trotz der 
Bemühungen der stadtrömischen Senatsaristokratie im 2. und 
1. Jh. v. Chr. und der Kaiser zur Zeit des Prinzipats konnten 
auch im Westen die Verbreitung der ekstatischen Riten des 
phrygischen Kultes nicht verhindert werden. Vor allem in 
Notzeiten wurde Mater Magna angerufen und durch 
Taurobolien und Evirationen das Wohl der eigenen Gemeinde 
beschworen. 

Die Kultpraxis kann daher nicht in private und öffentliche 
Kultausübung aufgeteilt werden. Vielmehr sind Rituale, die 
Kultfremden gezeigt werden konnten, von solchen zu 
unterscheiden, die besser im Verborgenen durchgeführt 
wurden. Im Mainzer Mater Magna-Heiligtum finden sich 
beispielsweise öffentliche Weihungen neben privaten 
Fluchtäfelchen. Eine Dichotomie „öffentlich“ und „privat“ bei 
der Kultpflege greift daher zu kurz. Grundsätzlich sind drei 
Kategorien zu unterscheiden: offizielle Kulthandlungen, 
„private“ Dedikationen (aus einem persönlichen Grund 
gestiftet), kultinterne Riten (Initiationen oder Evirationen). 
Diese unterschieden sich durch die Beteiligung der 
Öffentlichkeit. Bei den offiziellen Kulthandlungen ist mit 
einer breiten öffentlichen Wahrnehmung zu rechnen. Die 
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„privaten“ Dedikationen nahm zumindest eine 
Teilöffentlichkeit zur Kenntnis, da die Weiheinschriften oft so 
aufgestellt waren, dass Passanten sie sehen konnten. Die 
befremdlichen Kultriten, insbesondere die rituelle 
Selbstentmannung, wurden vermutlich unter Ausschluss von 
Kultfremden du ich geführt. 

An Orten, an denen der Kaiserkult von großer Bedeutung 
war, konnte der Charakter als Mysterienkult in den 
Hintergrund treten, wie etwa in Lyon . 175 In Ostia befindet sich 
das Mater Magna-Heiligtum am Rande der antiken Siedlung 
an der Porta Laurentina, umgeben von hohen Mauern, sodass 
der Kultort nicht von außen eingesehen werden konnte . 176 
Oder aber die Kultgemeinde übte ihre Kulthandlungen an 
verschiedenen Orten aus. Sie vollzogen öffentlich 
Kulthandlungen an einem Ort, ihre Initiationsriten und 
ekstatischen Riten führten sie an einem anderen durch. In 
Mainz etwa lag das Heiligtum für Mater Magna (und Isis) in 
den Canabae Legionis auf der linken Rheinseite und war damit 
räumlich getrennt vom mons Vaticanus , 1 77 der auf der rechten 
Rheinseite lag . 178 Die offiziellen Kulthandlungen fühlte man 
demnach in der Nähe des Statthaltersitzes der 
obergermanischen Provinz durch, während die Initiationsriten 
außerhalb der zivilen Siedlung stattfanden. Im Osten pflegten 
die Verehrer der Göttermutter die Kulte an den alten 


Vgl. Spickermann 1994, 203. 

176 Auf eine Verbindung des Mater Magna-Kultes mit dem Kult der 
Bellona weisen u. a. Juv. 6, 511; Tert. Pal. 4, 10 und CCCA VI, 19, 
Nr. 59; vgl. Vermaseren 1977, 141. 

177 CIL XIII 7281; siehe auch CIL XIII 6666. Vgl. zum mons 
Vaticanus und dessen Bedeutung für den Mater Magna-Kult 
Hepding 1903, 169-171. 

178 Vgl. WlTTEYER 2003, 3-5. 
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Kultorten. Eine der zu beobachtenden Kulttraditionen war die 
Dedikation von Sklaven an den Tempel. Diese waren entweder 
sehr jung gekauft worden, oder es handelte sich um 
hausgeborene Sklaven. Zum Zeitpunkt der Freilassungen 
waren sie etwa dreißig Jahre alt. Somit hatten sie sich das 
Privileg der Tempelfreilassung erworben. Welche Dienste sie 
nach ihrer Freilassung noch leisten mussten und ob sie 
tatsächlich frei waren oder dem Tempel gehörten, muss 
Gegenstand einer anderen Untersuchung sein. 


7. Katalog der publizierten Mater Magna-Inschriften mit 
expliziter Nennung von Sklaven oder Freigelassenen 179 

Nr. 1 Rom 

CIF VI 496; CCCA III, 9f„ Nr. 10: 

Onesimus Olympias / Livia Briseis Aug(ustae) lib(erta) 
sac(erdotes) / M(atri) d(eam) M(agnae) I(daeae). 

Nr. 2 Rom 

CIF VI 221 1 = CCCA III, 222: 

Cosmus aedituus Matris d[eum] / Antiocho sacerdote annis 
XII eiusd[(em) rog(atu)] / ab Imp(eratore) Augusto grati(i)s 
manumissus ol[las q(uae)] / supra sunt HS n(unvno) I 
donationis causa manci[pavit] . 


179 Die hier abgedruckten Inschriften zeigen nur einen 
repräsentativen Ausschnitt aus den Mater Magna-Inschriften, in 
denen Sklaven oder Freigelassene erwähnt werden. Anhand von 
Kriterien, wie Name, Herkunft, Sachzusammenhang usw., können 
weitere Unfreie im Dienste der Großen Göttermutter erschlossen 
werden. Aus Platzgründen wurden diese Inschriften nicht in den 
Katalog aufgenommen. 
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Nr. 3 Rom 

CIL VI 2183; CCCA III, 69f„ Nr. 261: 

C(aius) Camerius / Crescens / archigcillus Matris / deum 
Magnae Idaeae et // Attis populi Romani / vivus sibi fecit et / 
Camerio Eucratiano lib(erto) / suo ceteris autem libertis 
utri/usque sexus loca singula // sepulturae causa h(oc) 
m(onumentum) h(eredem) e(xterum) n(on) s(equetur). 

Nr. 4 Rom 

CIL VI 2260; CCCA III, 78, Nr. 291: 

Claudia / Acropolis / Augusti lib(erta) / sacerdos // Matris 
deum / fecit sibi et perenni / coniugi suo / Cla(u)diano / 
libertis libertabus posteJ/risque eorum / h(oc) m(onumentum) 
h(eredem) n(on) seq(uetur). 

Nr. 5 Rom 

CIL VI 32444; CCCA III, 79, Nr. 298: 

Ti(berio) Claudio Veloci / hymnologo primo / M(atris) d(eum) 
I(daeae) e[t] Atti[n]is publico / Amerimnus lib(ertus) // 
patrono optimo / h(uic) m(onumento) d(olus) m(alus) a(besto). 

Nr. 6 Rom 

CIL VI 2259; CCCA III, 103, Nr. 360: 

D(is) M(anibus) / sepulc{h}r(u)m hoc sive c/epotafiolum Aelia 
Antigona sac/erdos M(atris) d(eum) M(agncie) I(daeae) viba 
(sic) ipsa sib/i et Epulonio Felicissimo e(gregiae) m(emoriae) 
v(iro) / marito dulcissimo et libertis / libe[rt]abusque suis 
pos[ t]eri[ s ]que / eorum / fecit. 
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Nr. 7 Rom 

AE 1976, 13: 

D(is) M(anibus) / M(arcus) Aurelius Secundinus 
( h)ymno(l)eg(us !) / M(atris) D(eum) Mag(nae) Idcieae 
Palatin(a)e fecit sibi / et Aur(elio) Augurino alumno suo / 
q(ui) b(ixit) ann(os) XVIII et Aurelio Principio / fratri suo et 
ceteris libertis li/bertabusque posterisque eorum / signum 
Laurentiorum b(onis) b(ene). 

Nr. 8 Ostia 

AE 1948, 26; AE 1948, 27; AE 1987, 203; AE 2004, 360; 
CCCA 111, 120, Nr. 388: 

A(ulus) Livius Proculus P(ublius) Lucilius / Gamala fiilius) 
Ilvir(i) praef(ecti) Caesar(is) / locum quo aedes Bellonae 
fieret / impensa lictorum et servorum publicorum / qui in 
corpore sunt adsignaverunt d(ecreto) d(ecurionum) / 
cur(antibus) / M(arco) Naevio Fructo et M(arco) [[—]] // 
Numini Bellonae sacr(um) / dec(reto) dec(urionum) publice 
loco adsignat(o) / lictores viator(es) et honor(e) usi et / liberti 
colon(iae) et servi publici corpor(ati) / opere ampliato / sua 
pecunia restituerunt. 

Nr. 9 Ostia 

CIL XIV 53; CCCA III, 130f„ Nr. 414: 

C(aius) Atilius Bassi sa/cerdotis lib(ertus) Felix appa/rator 
M(atris) d(eum) M(agnae) signum / Silvani dendrophoris // 
Ostiensibus d(onum) d(edit). 
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Nr. 10 Ostia 

CIL XIV 408; CCCA III. 139, Nr. 442: 

Salonia Carpime / Salonicie Euterpe / sacerdoti M(atris) 
d(eum) M(agnae) port(us) Aug(usti) / et Traiani Felicis 
patronae // suae optimae bene meren/ti fecit et sibi et Salomo / 
Hermeti Salonio Dorae Sa/loniae Tertiae et eor(um) fili(i)s / 
pars dimidia intrantib(us) // laeva // M(arcus) Cutius Rusticus 
/ tibico M(atris) d(eum) M(agnae) port(us) / Aug(usti) et 
Traiani Felicis / fecit sibi et Cutiae The//odote et libertis 
liber/tabusq(ue) posterisq(ue) eorum / pars dimid(ia) ad 
dextrai m). 

Nr. 11 Aquileia 
CIL V 8219: 

M(atri) M(agnae) [d(eum?)] / Forti Fortunae / Sex(tus) 
Vettius / Secundus VIvir / Vettia Dorchas / lib( erta ? ). 

Nr. 12 Aquileia 
CIL V 38: 

C( aius ) C(ai) l( ibertus ) / Metredos / M( atri ) M( agnae ) d( eum). 

Nr. 13 Aquileia 
Inscr. Aqu. 1, 287: 

[Deum Mat]ri Mag(nae) / [Ob]seq(uenti) ex / [vis]u(?) 
sacrum/ [—Jssius \(mulieris) l(ibertus) / [—]s IlHIIvir. 
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Nr. 14 Benevento/Beneventum 
CIL IX 1538; Duthoy 1969, 30, Nr. 54: 

Attini sacrum / et Minervae Berecint(iae) / Concor dia 
col(oniae) lib(erta) Ianuari[a] / c[y]mbal(istria) [I]oco 
secundo ob / criobolium factum M(atris) de(um) / Ma(gnae) 
tradentib(us) Septimio / Primitivo augure et sac(erdote) / 
Servilia Varia et Terentici / Elisviana sacerd(ote) XVvir(ali) / 
praeeunte Mamio Secundo / haec iussu Matris deum / in ara 
taurobolica duo/dena cum vitula crem(ata) / sub die V Idus 
Aprilis / Modesto II et Probo co( n )s( ulibus ). 

Nr. 15 Teramo/Interamnia 

CIL IX 5061; CCCA IV, 73, Nr. 180: 

T(itus) Attius T(iti) l(ibertus) Atianus / sac(erdos) Matr(is) 
Mag(nae) Ves[ti]ncir(um) / ex Victoriae. 

Nr. 16 Sarsina/Sassina 

AE 1980, 414; CCCA IV, 79, Nr. 194: 

Caeselliae / [L(uci) l(ibertcie)] / Gazzae / Q(uintus) Sulfius 
Apellci // virfecit. 

Nr. 17 Milano/Mediolanum 

CIL V 5881 = CCCA IV, 107, Nr. 267: 

V(ivus) ffecit) / C(aius) Poblicius Olymp[us] / sacerdos 
M(atris) d(eum) sibi et / Pobliciae T(li)isbe // lib(ertae) suae. 
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Nr. 18 Brindisi/Brindisium 

CIL IX 6099; CCCA IV. 48, Nr. 123; Duthoy 1969, 31, Nr. 
59: 

L(ucius) Pacilius Tauru(s) / sac(erdos) Matr(is) Magn(ae) et / 
Suriae decie et sac/ror(um) Isidis v(ixit) a(nnos) LXV // et 
L(ucius) Publilius Auctus / pater eins v(ixit) a(nnos) LXX et / 
Publilia L(uci) I(iberta) Nice mater / eins v(ixit) a(nnos) C 
h(ic) s(iti) s(unt). 

Nr. 19 Egnazia/Gnathia 
AE 1989, 192: 

FIavi[a] C(ai) I(iberta) Cypa[re] / sace[rd]os Matris / 
Magn(ae) et Syriae deae / ex imp[er]io fecit / l(aeta) l(ibens) 
d(onum) d(edit) // Magn(a)e M(atri?) d(eae) Syriae. 

Nr. 20 Lectoure/Lectora 

CIL XIII 505; CCCA V, 85, Nr. 223; Duthoy 1969, 44, Nr. 
104; Schillinger 1979, 207f„ Nr. 509-511: 

Sacrum / M(atri) M(agnae) / Ant(onia) Prima / tauropoAium 
fec(it) / host(iis) suis / sacerdotib(us) Zm/inthio Proc(u)Iiani 
(servo) et / Pacio Agrippae (liberto) / [Pollione II et Apr]o II 
co( n )s( ulibus) XV K( alendas) Novemb( res). 

Nr. 21 Lectoure/Lectora 

CIL XIII 506; CCCA V, 85, Nr. 224; Duthoy 1969, 44f„ Nr. 
105; Schillinger 1979, 208, Nr. 512; Schumacher 1988, 130, 
Nr. 58: 

S(acrum) M(atri) d(euin) / Aurelia Oppidana / tauropolium 
fecit / hosti(i)s suis sacerd(otibus) / Zminthio Proculiani 
(servo) / et Pacio Agrippae (liberto) / Pollione II et Apro II / 
co(n)sfulibus) XV K(alendas) Nov(embres). 
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Nr. 22 Lectoure/Lectora 

CIL XIII 507; CCCA V, 85f„ Nr. 225; Duthoy 1969, 45, Nr. 
106; Schillinger 1979, 208f„ Nr. 513-514: 

M(atri) deum / lul(ia) Valentina / et Hygia Sil(a)nae (serva) / 
[tjaiiropolium fe/cerunt XV K(alendas) Nov(embres) / 
Poll(ione) et Apro co(n)s(ulibus) sacerdote Zmin/thio 
Proculiani (sen’o). 

Nr. 23 Lectoure/Lectora 

CIL XIII 508; Esperandieu 1892, 25, Nr. 10; CCCA V, 86, Nr. 
226; Duthoy 1969, 45, Nr. 107; Schillinger 1979, 209, Nr. 
515: 

Sacrum / M(atri) M(agnae) / Ael(ia) Nice / tauropo/lium fe/cit 
hos/ti(i)s suis / sacerdot(e) Zmint(h)io Proc(u)liani (servo). 

Nr. 24 Lectoure/Lectora 

CIL XIII 509; CCCA V, 86f„ Nr. 227; Duthoy 1969, 45, Nr. 
108; Schillinger 1979, 209, Nr. 516: 

Sacrum M(atri) M(agncie) / Marciana / Marciani f(ilia) / 
taurobolium / fecit hosti(i)s / suis sacerdo/te Zmint(h)io 
Pro/culiani lib(erto). 

Nr. 25 Altrip/ Alta Ripa 
Ness. 75; CCCA VI, 18f. Nr. 58: 

Matri deum / Magnae et Nu/minibus loci / signum Dian(ae) / 
Gratinus rei p(ublicae) / civ(itatis) Vang(ionum) serv/us 
arcarius et / Decorata eins / libert(a) public(a) ex voto 
posu/erunt ll(ibentes) ll(aeti) m(erito) / Imp(eratore) d(omino) 
n(ostro) Traia(no) / Decio Aug(usto) et Grato co(n)s(ulibus). 
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Nr. 26 Mainz/Mogontiacum 

AE 2004, 1015; Witteyer 2004, 16, Nr. 2: 

Pro salute Augustorum / s(enatus) p(opuli)q(ue) R(omani) et 
exercitus / Matri Magnae Claudia Aug(usti) l(iberta) Icmas / 
et Vitulus Caes(aris) sacer(dote) Cla(udio) Attico li(berto). 

Nr. 27 Mainz/Mogontiacum 

CIL XIII 6664; CCCA VI, 13, Nr. 45: 

In h(onorem) d(omus) d(ivinae) / de[o A]tti/ni [Vijcto/rius 
Salu//taris / libert[us]. 

Nr. 28 Sofia/Serdica 

AE 1908, 37; AE 1909, 111; CCCA VI, 101, Nr. 342: 

P[ro sal(ute)] / Imp(eratoris) C[aes(aris) Traiani] / H[ ad riani 
Aug(usti)] / STR[—Caes(aris) vel Aug(usti)] / n(ostri) 

[ser(vus)] / verna [ ] / de s[ua pec(unia)] / Matri deum 

[Mag(nae) Id(aeae)] / fec(it) [et Atti Menoty]/ranno per 
M(arcum) Iu[lium Satur]/ninum sacer[dotem] . 

Nr. 29 Leukopetra bei Beroia 

I.Leukopetra 1 16; SEG XXVII 291; CCCA VI, 59, Nr. 186: 
[’EJrovg apr' zoö ks [ß]vo [Asi]oo ■ rp' / Aopr/fMa) Aiovooia. 
Bepoiaia t j npiv ÄXp^ävöpoo / Scopoöps ks x a pi-Cops Mrjxpi 
Qscbv AöxöxOovi / Kopäaiov subv iß' övöpazi Aopr/Xiav, ysvi / 
MaKsöoviKcp, oiKoysvsg, w ysvvpOsv sk öoobjg / poo 
Älscävöpag, scp ’ cp npoapivp poi napä mv zfjg Ccorjg / xpövov, 
pszä ös zpv zsXsvzijv zr/v spqv ivs aöxö zfjg dsoö / pijösvdg 
ävziXsyovzog' ispizsooöorjq Eöpoöi/Kpq, npovooovzoq 
Kpiomvwo Ksivaxlov si ös / zig ävzmoipapzs, öcbcn zp / 6scp 
zzpoazipoo Z'Z MIß / än'/.äg hedera. 


164 



Im Dienste der Großen Göttermutter 


Nr. 30 Leukopetra bei Beroia 

I.Leukopetra 1 17; SEG XXVII 292; CCCA VI, 59f„ Nr. 187: 
’Ezoog ypz' roß ks 6vü' A[sf]oo t]i Gsoöözi] / sispÖÖOüXog 
Mijzpög Gscbv AvzöxOovog t j npiv Ewcpdpov / xo-pf^ops öovhjv 
poD övöpaxi Zo'!'x>Jv, er cbv u Mr/zpi Gscbv / AozöxOovsi (Ej ks 
zfjg nsöfoKifg ZöixjlQ nsöfov Gsoöäv, / szcbv iö', scp’ cp 
npoopfvcooiv poi napä rov zfjg Ccofjg xP° vov ' / Ei ös ng 
ävzinonjorjzs zovzcov Soio ocopäzcov, öcboi zcp ispcozä/zco zapkp 
MKE ks ' aozfj zij 0scb MKE vacat. 

Nr. 31 Leukopetra bei Beroia 

I.Leukopetra 134; SEG XXV 708; CCCA VI, 58, Nr. 183: 
I'/muku Aodkwü / Eopöaia söcopijoazo / Mpzpi Gscbv 
Eioiöcbpav / zf\v savzfjg dpsnzfjv öiä zö / zfjv zipfjv aozfjg 
ösöavioOai / napä zfjg Osoo Kai pff öv/vaodai änoöovvar 
Mapma öpsozoo, ij dvyäzrjp / ovvsvapsozsi. 

Nr. 32 Leukopetra bei Beroia 
I.Leukopetra 31: 

AyaOfj / zvxu / Nsncov / Aapopföoo / Bspoisog / oikcov sv 
Kv/vsoig sxapi/aöppv öov/Xov rov bnäp/xovzä poi ö/vöpazi 
Zcboi/pov Mi]zpi Gs/cbv AözöxOo/vi ävsmXrjjzz/ov, npoopfvov/zä 
poi rov / zfjg / Ccofjg xpövov, / pszä ö<s zf]v> spr/v zs/Xsvzf]v ivs 
zfjg / dsov' i S ’ ov, ö äv/ziXsycov öcboi / npoozipoo ig zö / zapiov 
ffc pbpia / nsvzaKig / xfXia. sypä/cpi ] ij öcopsä / aozrj ispcops/viig 
Kopnnag / OiXfozifg Kai / smpsXovps/vov Kopivfov / 
'Ispcovopoo. 
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Nr. 33 Leukopetra bei Beroia 
I.Leukopetra 41: 

MäpKog A vptjXiog / AXigaöpog axpazi/cbxrjc ~ tjßoKaxog 
npai/xcopiavög, ägkog xsi/pcbpsvog napä xcp Ko/prn rpicbv 
M(äpKcp) Aopr/Xko / Kopööcp, ävsOpKa öcb/pov xfj Kopia Mr/Tpi 
0s/Cov Avxöxdovi taßpag / imxpöaag sv oig Kai Soo/Xoog 
sxapiaapr/v Konpi/av Kai xstcva aoxrjg Aokov / Kai ’Eppfjv, cbv 
TxoXsixrjg / Bspoiaio<g> • smpsXoüpsvoü / Kopiviov Ispcovopou. 

Nr. 34 Leukopetra bei Beroia 

I.Leukopetra 43; SEG XXVI 729; CCCA VI, 58, Nr. 184: 
’Ezoog Ckg’ Zsß<a>oxoü xoö / Kai ypz '. Eispcopivpg / AiXiag 
Mtjzpcbg ke / EmpsXoüpsvoü Aö/prjXioo AadKlr/mäSoo / 
Kpiamva Mr/xpög / 0ecov änsXsüQspa / ixapirröppv Mi]xpi / 
0Ecov AmöxOovi / öovXrjv övöpaxi / ’EXmöiav n<p>o/<o> 
pivoooav zag sOi/poog rjpcpag, xöv / de KaxäXomov xpö/vov 
npoopsvi epoi / Kai Aiovvako xöv / Ccbopsv xpövov. / pexä öi 
x ijv rjps/xipav xsXsoxijv / ppösva sivs / Kopicbxspov / ij xijv dsöv. 

Nr. 35 Leukopetra bei Beroia 
I.Leukopetra 52: 

AüppXiavi] Koopfia] , / sxovoa xpicöv xekv[cov] / öixaiov, 
XapiCop[ai] / Mj]xpi 0 ecov AöxöxO[ovi] / öoöXov / <öv>öpaxi 
Msv[oi]/xav xöv smysviiösv/xa poi iy öooXr/g poo / Eöcppoainpg, 
öv K[ai] öJtxö ßpecpoü Kaxcovöpa/oa xfj Osm, öi ’ ö ovöi 
i/ncbXrfoa oööi sxapiaä/ptjv oööi öno6r]K?]v s/Or/Ka' xooxoo öv 
xoö / npoysypaps<vou> öoöXoo prj/öiva sxspov §xiv igoo/aiav ij 
pövrjv xr\v Osöv v/nspsxijoi öi: xfj Oscp xäg / idipoog ppspag. 
sypacpp / öi {i<s>pcopsvoo} napövxcov / ÄvOsoxiov ke 
’P ovtpivpg. 
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Nr. 36 Leukopetra bei Beroia 
I.Leukopetra 67: 

KAscovopiavög / ÄnoAAööcopog Mt/Tpi / 6k: ah- Aüzöyßovi 
MaKsöö/va öovAov syapiaäprjv, / sv zcp rjpa' asß(aazcp) szi. 

Nr. 37 Leukopetra bei Beroia 
I.Leukopetra 74: 

Al'Aiog AoÖKiog / t/apioäppv Mrj/zpl 0s<cö>v A izöydo/vi 
öooAäpia y övö/pazi Konpiav, <Pi/Acozspav, 0äAapov, / öncog 
V7zr]<ps>zcjji7iv/zaig sfOßpaig r/p<s>paig- / szfoog asßjaazoö 
aga / smps/Aoops/voo ’Ioo/Aiavoö / Arjprj/zpiov. 

Nr. 38 Leukopetra bei Beroia 
I.Leukopetra 86: 

EmpsAoops/voo ’TovA(iavov) Evöppoo, / szoog ■ Qßo ■ zoö Kai / 
E-7TZ ■ Asioo rp ■ IJo/m'AAiog AscoviSag / öpoAoyco yapilfsaQai / 
Mrjzpi 0scov Aözö/yOovi öoöAov <öv>öpazi / AoxoAsovza, zog/ 
szcov kz)', ysvi Ma/xsSova, öv pyöpaaa / <s>g aipazog napä 
M( — j / Nsixävöpoo, xazä / änöcpaoiv zr/v TspzvAAi/avov / 
ÄxöAa, scp ’ cp npoa/psivp zfj zs vivvrj poo ks / zcp nännco poo. 

Nr. 39 Leukopetra bei Beroia 
I.Leukopetra 113: 

Tpöcpspog ispööooAog Mrjzpög / 0scov AvztryOovog Scopoöps / zfj 
ösoTzoivfj poo Qpsnzpv / poo AAsgävöpav, szcov ks', / 
npoapsvoöapg zfj Oscp zag s/<Qi>poog sopzäg' 

Koopazopsöov/zog OAaßioo Esßrjpoo, ispsizso/oöapg [ 

] vfjg MapKsAfAivpg] . 
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Nr. 40 Sivrihisar 

Strubbe 1984, 222, Nr. 27; CCCA I, 27, Nr. 61: 

Mr/zpi Oscov Zaxopsivaia smjKÖcp Mävrjg llan[—] / 
MsvsKlsoog ös änsXsoOspch g z oög cpXsiovc g {zag (pfoäg?}. 

Nr. 41 Cotyaeum 
CCCA I, 48, Nr. 140: 

[Kaijaapog öou/.og IT/Jozia oüvßkp Kai saozcp / [ ] Kai 

Eozoyog zfj saozcov ppzpi Ezzoipaav pvppitjg yjkpiv], 

Nr. 42 Termessus 

TAM 111, 1, 184, Nr. 578; CCCA I, 225, Nr. 746: 

Aöp(tjhog) Aövyog öig, äpxfyaklog, zf/v ocopazoOrjKrjv saoxco / 
Kai zij prjzpi aözoö AöppjMa) I laoa.yäfh] Kai Aöp(rjh'co) 
Kopvoimo, / ä7xs(Xsü6spco), Kai / zfj äösXqrij aözoö / Aöp(tjfa'a) 
Apxspsi • aXXco / ös oöösvi sgstrzai / ävögai ij smdäy/s / zivä, 
snsi ö Tzsipäoag / ekzeioei Aii ZoXopsi / ötjväpia zpiaysiha / 
nsvxaKÖma. 

Nr. 43 Baglü 

Sterrett 1888, 280f„ Nr. 400; CCCA I, 230, Nr. 764: 

Elpsipog Ävziöyoü Bcbgov / öoöXog Kaza smcpavsiav zfjg Oeod / 
ypppaziaOsig Mr/zpi ’Opsia ek zcqv i[ö]icov / ävsdtjKEV. 

Nr. 44 Ariassus 

SEG VI 721; CCCA I, 227, Nr. 752: 

Zoopivag oIkovö / pog Äyadog avvacb / pazog, änsXsoOs / pog 
Eppaioo Mäv[ i ] / zog, zfj 6scp söyijv. 

Nr. 45 Kula 
TAM V 1,259: 

'Povcpicov Qsoxsipoo / slsoOspog Mt/zpi / ’Optja EÜyyjv. 
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Nr. 46 Chaironeia 

IG VII 3378; CCCA II, 134f„ Nr. 437: 

Äpxpovzog EöävSpoo, prjvög BooKaxi/oo TZEVZEKaiösKäzp, Oscov 
Aiovooioo / Kai ÄOrjvaig <X>äoovog, KaxoiKOüvxsg / sy Xaipcovsia, 
äcoedr/Kav zr\v iöiav / 6pi)izzi]v Aiovooiav ispäv zfj Mp/zpi scog 
av Ccooiv ävsyKhjxcog, Kai 0eco[v] / Aiovooioo äfvfaziOpoiv xöv 
’iöiov do [ij ]//.(> v Kspöcova cboaözcog 7xapaps[i]/vavxa saozcp xs 
Kai ÄOpvaiSi scog t/cbofi] / ävsyKhjxcog, zijg äväOsoiv 
noioöpsvoi Siä zoo oovsöpioo Kazä zöv vöpov. 

Nr. 47 Izmk/Smyma 

CIG 3385; CCCA I, 171f.,Nr. 571: 

OoXmog loöh(og) Tpöcpipog / Epopvaiog ßoolsOzpg Kai 
söooi/äpxpg Kai npözavig tjyöpaoa zö ijpcpofv] /Kai zi]v oopöv 
npooayopäoag KazsoKsb/aoa aözco Kai zfj yovam poo Tbxu Kai 
zskovo[ ig] / Kai syyövoig Kai Opsppaoi poo Kai änsXsoOspofig] 
/ ppSsvog szspoo §xov <zog> zr/v sgoooiv pijzs Oä/xpoa zivä 
szspov pijzs zzcoXijoai zi sgaöxcbv. Ei ös zig / zoppijosi zi zoioözo 
noifjoai, Oijosi Mrjzpi Oscov Ei/nOhjvfj. 

Nr. 48 Izmk/Smyrna 

CIG 3387; CCCA I, 162, Nr. 544: 

0/aooia Tpocpaiva ij Kai Bodoni / / Cwoa KazsoKsbaosv zö 
pvr/psiov sao/zfj Kai zco ävöpi ÄoKXpnmöii HpaK/siöoo / zoö 
(PiXoigsvoo Kai änsXsoOspoig Kai Opsp/paoiv aozrjg Kai zoo 
ävöpög aozrjg' ppSsvog / s/ovzog sgoooiav / 
änaXXozpicooai. säv / ös zig snixsiptjop änaXXozpicooai, 
[äno]/ziosi Mr/zpi Oscov EinoXip’fj zfj [äpxrjyczi ]/öi ijpcbv / 
äpyopioo # y s. zaozrjg zfjg? sniypa/cpijg ÖKcppäyiopa änsxsQi] sv 
z[ co äpxsico ]. 
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